''■f'r 


Olvition,..  BLVOIS- 
Sectior»,.*.*jT^  A 
No, Ÿ..A 


t 


.■  I’.  -' 


Vc 


"S 


t.  .•'.' 

■ -^i.'-'  , ■' 

C-.r'ft- 

■' 

'\ 

■■■:,>.  3'^ 


. ' V;.  ; J 


. i''RVj 


.L<-#>ï; 


-'Vi, 


L 'J  ■ -.^t; 


i»  ’ 4\ 


N 


•.-  »:..«'v‘  • v'n*. 

■ ‘ '•■'  ,’r/*, 

' •• . 'î' .-  ■'  '■■.•,’*  i.''"-  J 


i 


J>  , 


'■'/*- 

y 


\ 


4. 


MINISTÈRE  DE  L’INSTRUCTION  PUBLIQUE 


ANNALES 

DU 

MUSÉE  GUIMET 


BIBLIOTHÈQUE  D'ETUDES 


TOME  QUATRIÈME 


CHALON-SÜR-SAONE 

IMPRIMERIE  FRANÇAISE  ET  ORIENTALE  DE  L.  MARCEAU 


T^ar-\S..  K USee.  Gc  U.1  rv\  e'V" 

A r\  n a,\e.s  . lio^Vvee^ue.  À e.i'ucics. 

RECHERCHES 

SUR  LE 

BOUDDHISME 


I.  P.  MINAYEFF 

y' 

r .P,  M i n ae  V 

TRADUIT  DU  RUSSE 


R.  H.  ASSIER  DE  POMPIGNAN 


^rn  ir^qy  q mfn 


ERNEST  LEROUX,  ÉDITEUR 

28,  RUE  BONAPARTE,  28 


1894 


AVANT-PROPOS 


Ce  livre  n’est  qu’un  fragment  : la  maladie,  une  mort 
rapide  ont  arrêté  Minayeff  au  milieu  de  la  tâche  qu’il  s’était 
tracée.  Tel  qu’il  est,  les  orientalistes  à qui  le  russe  n’est 
pas  familier  en  attendaient  dès  longtemps  la  traduction  avec 
impatience.  En  le  mettant,  sous  la  forme  française,  à la 
portée  d’un  bien  plus  grand  nombre  de  lecteurs,  M.  A.  de 
Pompignan  rend  aux  études  bouddhiques  un  service  consi- 
dérable. Il  serait  superflu  de  signaler  son  dévouement  à la 
reconnaissance  des  spécialistes  : ils  savent  ce  que  le  nom 
de  Minayeff  garantit  de  forte  indépendance  et  de  savoir 
critique.  Même  en  dehors  de  ce  cercle  un  peu  étroit,  ces 
Études  méritent  de  fixer  la  curiosité  la  plus  attentive. 

Pour  remonter  à quelques  années,  elles  n’en  viennent 
pas  moins  à leur  heure.  Une  certaine  vogue  s’est  parmi 
nous  attachée  au  Bouddhisme.  Des  interprètes  laborieux 
nous  ont  donné  déjà  ou  se  préparent  à nous  donner 
quelques-uns  des  principaux  ouvrages  où  s’est  à l’étranger 
résumée  l’opinion  savante  sur  des  problèmes  singulièrement 
embrouillés  et  délicats.  La  contribution  de  Minayeff  ne 
devait  pas  manquer  à cette  série. 

La  substantielle  notice  de  M.  d’Oldenburg,  le  digne 
successeur  de  Minayeff  à'i’Université  de  Saint-Pétersbourg, 
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montrera  à tous  quelle  préparation  longue  et  vaste,  faite  à 
la  fois  d’étude  obstinée  et  de  fructueux  voyages,  son  maître 
s’était  imposée.  Mais,  en  dehors  d’une  autorité  qui  est 
reconnue,  le  tour  propre  à son  esprit  prêtait  à ses  recherches 
une  saveur  et  un  prix  très  particuliers.  Ce  sont  vraiment 
des  recherches  plutôt  que  des  solutions.  Il  dresse  plus  de 
points  d’interrogation  qu’il  n’achève  de  théories  dogma- 
tiques. Avouerai-je  que  c’est,  à mon  avis,  dans  l’état  pré- 
sent de  nos  connaissances,  une  marque  de  sagesse  et  un 
des  mérites  de  son  livre? 

.Sous  l’impulsion  durable  des  prodigieux  travaux  de 
Burnouf,  le  Bouddhisme  a suscité  une  moisson  énorme 
d’études.  Tant  d’investigations  de  détail,  archéologiques, 
littéraires,  épigraphiques,  semblaient  réclamer  un  couron- 
nement. I.e  public,  sous  l’empire  d’un  courant  d’esprit 
étrangement  favorable,  s’était  pris  pour  ce  qu’on  lui  faisait 
entrevoir  des  doctrines  et  de  la  personne  de  Çâkyamouni, 
d’un  penchant  vif  et  comme  attendri.  L’honneur  de  la 
science  et  l’impatience  des  curieux  appelaient  également 
des  généralisations.  On  s’est  peut-être  trop  pressé  de  les 
satisfaire.  Chez  les  travailleurs,  le  besoin  de  grandes  lignes 
nettes,  de  cadres  arrêtés;  chez  les  profanes,  le  goût  d’un 
dogmatisme  catégorique  et  limpide,  la  soif  de  formules 
familières,  — les  deux  courants  poussaient  dans  le  même 
sens.  On  a conclu,  aligné,  simplifié,  affirmé.  De  vues  trop 
aisément  réputées  définitives,  d’enquêtes  closes  prématuré- 
ment, il  s’est  constitué  une  sorte  d’orthodoxie  un  peu  hâtive, 
prompte,  par  exemple,  à ériger  en  dogme  intransigeant  la 
tradition  monastique  des  Synghalais,  à prendre  des  arrange- 
ments scolastiques  pour  le  signe  d’une  ingénuité  sans  fard, 
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à traiter,  ce  qui  est  plus  grave,  des  esprits  et  des  pensers 
hindous  en  âmes  et  en  spéculations  occidentales.  Ce  peut 
être  un  palier  reposant  dans  une  escalade  pénible;  mais,  à 
prendre  un  système  pour  une  conclusion  irrévocable,  il  y 
a une  illusion  périlleuse  et,  pour  parler  franc,  quelque 
pédantisme. 

Minayeff  fut  armé,  autant  que  personne,  d’une  con- 
naissance directe,  profonde,  variée,  des  sources  de  toute 
origine,  peu  sensible  au  prestige  des  ordonnances  harmo- 
nieuses, moins  préoccupé  de  prétention  littéraire  et  de 
philosophie  générale  que  de  déduction  positive,  de  cette 
couleur  historique  dont  il  avait  affiné  en  lui  le  sentiment 
par  l’exploration,  par  la  familiarité  de  l’Inde  et  des  Indous. 
Indépendant  jusqu’à  paraître  un  peu  brusque,  attentif 
au  fond  jusqu’à  dédaigner  la  forme,  préoccupé  des  faits 
précis  jusqu’à  sembler  incorruptible  à la  séduction  des 
généralités,  il  communique  à ses  investigations  un  peu 
discursives,  je  ne  sais  quel  accent  de  sincérité  et  de  vie  qui 
ne  doit  rien  aux  artifices  littéraires,  qui  doit  tout  à la  vigueur 
passionnée  de  la  recherche. 

Susciter  quelques  scrupules  salutaires,  réveiller  la  con- 
science un  peu  trop  amortie  des  lacunes  redoutables  qui 
aujourd’hui  encore  traversent  et,  si  je  puis  dire,  désorga- 
nisent notre  connaissance  du  Bouddhisme,  ne  serait  pas  un 
mince  service.  Il  y a mieux  : le  livre  de  Minayeff,  quel  que 
puisse  être  en  plus  d’un  point  le  vague  des  conclusions, 
suggère  des  idées,  apporte  des  documents  qui  ne  sauraient 
être  stériles.  .le  n’entends  pas,  pour  ma  part,  souscrire  à 
toutes  ses  vues  ; mais  c’est  merveille  avec  quelle  patience 
tranquille  il  s’attache  à suivre  la  pensée  indoue  dans 
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son  expression  nue  et  ses  allures  vraies.  Ses  jugements 
semblent  parfois  s’enfoncer  dans  la  pénombre.  Comment  ne 
pas  apprécier  cette  réserve  après  tant  de  complaisants  arti- 
fices qui,  pour  faire  valoir  le  Bouddhisme,  pour  le  traduire 
en  langage  plus  moderne,  en  faussent  la  physionomie  et  en 
dénaturent  l’inspiration? 

L’œuvre  de  Minayeff  est  remarquablement  riche  en  cita- 
tions et  en  extraits  originaux.  Quelques-uns  des  ouvrages 
auxquels  ils  étaient  empruntés  sont  dans  les  derniers  temps 
entrés  dans  le  domaine  public,  grâce  surtout  à Minayeff 
lui-même.  On  a cru  cependant  devoir  conserver  à ce 
mémoire,  dans  la  traduction,  tout  son  aspect  et  son  appareil 

V 

primitifs.  Il  y avait  là  un  ensemble  qu’il  importait  de  ne 
pas  entamer,  même  au  risque  de  reproduire  quelques  pages 
de  textes  aujourd’hui  imprimés  ailleurs.  En  effet,  cette 
première  partie  d’un  travail  destiné  à être  plus  étendu, 
forme  bien  un  tout.  Sans  prétendre  en  épuiser  tous  les 
aspects,  elle  s’étend  à la  période  entière  des  origines  boud- 
dhiques, livres  et  monuments,  culte  et  doctrines.  Elle  ne 
s’arrête  qu’au  moment  où  aurait  été  fixée,  tant  au  nord 
de  l’Inde  qu’à  Ceylan,  la  première  rédaction  écrite  des  livres 
sacrés.  Dans  toute  histoire  religieuse,  l’heure  des  codifica- 
tions canoniques  marque  une  date  mémorable. 

Cet  ouvrage  est  le  second  des  écrits  de  Minayeff  qui  passe 
dans  notre  langue.  Le  regretté  St.  Guyard  nous  a autrefois 
donné  sa  Grammaire  pâlie.  G.  Garrez  avait  été  l’instiga- 
teur de  cette  traduction.  Il  s’était  plus  tard  vivement 
préoccupé  de  provoquer  une  version  du  livre  qui  paraît 
seulement  aujourd’hui.  On  me  permettra  de  me  féliciter  ici 
de  voir  son  vœu  enfin  réalisé,  et  d’associer  dans  ce  souvenir 
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son  nom  au  nom  de  Minayeff  dont  il  fut  en  France  l’ami  le 
plus  intime.  Il  m’est  doux  de  saisir  une  occasion  si 
naturelle  pour  confondre  dans  un  commun  et  fidèle 
hommage  deux  esprits,  bien  différents  à coup  sûr,  mais 
l’un  et  l’autre  éminents.  Tous  deux  nous  ont  quittés  trop 
tôt;  ils  gardent  tous  deux  une  place  d’honneur  dans  la 
mémoire  de  ceux  qui  les  ont  connus  d’assez  près  pour 
mesurer  toute  la  perte  que,  en  leurs  personnes,  ont  faite  la 
science  et  l’amitié. 


ÉMILE  SENART. 
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IVAN  PAVLOVITCH  MINAYEFF 

9 Octobre  1840  — 1°’  Juillet  1890 
(Leçon  d'ouverture  du  Cours  de  littérature  sanscrite  pour  l’année  1890-91.) 


Messieurs,  avant  de  reprendre  cette  année  nos  études  sur 
la  littérature  sanscrite,  je  veux  évoquer  avec  vous  le  souvenir 
de  notre  maître  commun  que  nous  avons  perdu  cet  été.  Je 
n’ai  pas  besoin  de  vous  parler  longuement  de  l’homme  et  du 
professeur  : vous  l’avez  connu  vous-mêmes  ; vous-mêmes, 
comme  moi,  non  seulement  vous  avez  écouté  ses  leçons  ici 
dans  l’Université,  mais  encore  vous  ôtes  restés  longtemps, 
durant  ces  soirées  que  nous  ne  saurions  oublier,  assis  dans  son 
cabinet  rempli  de  livres  où  d’impassibles  bouddhas  nous 
regardaient  du  haut  de  leurs  socles.  Combien  vivement  me 
reviennent  ici  à la  mémoire  ces  longues  conversations,  ces 
discussions  ardentes  qu’il  interrompait  parfois  de  quelque 
remarque  dont  l’ironie  un  peu  railleuse  cachait  néanmoins 
tant  de  franche  bonté  et  de  bienveillance  ! Et  quand  on  pense 
que  tout  cela  est  fini,  que  nous  ne  le  verrons  ni  ne  l’enten- 
drons jamais  plus,  on  désire  faire  revivre  le  mieux  possible 
dans  sa  mémoire  cette  chère  image.  Vous  qui  ne  faites  que 
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débuter  dans  l’étude  du  domaine  scientilique  qu’il  cultivait, 
vous  ne  connaissez  sans  doute  que  ])eu  ses  travaux  et  c’est 
pourquoi  je  m’eiïorcerai  de  mon  mieux  de  vous  en  indiquer 
le  caractère. 

Minayefï  était  du  nombre  de  ces  savants  qui,  dès 
le  début  de  leur  activité  scientifique,  se  jiroposent  un  but 
déterminé  pour  y tendre  ensuite  toute  leur  vie  et  y diriger 
tous  leurs  travaux;  l’objet  de  ses  études  fut  l’Orient  et  ce 
choix  nous  montre  clairement  quelles  étaient  les  questions 
(lui  l’attiraient  le  plus  : l’Orient  par  rapport  à l’Occident  est 
surtout  le  pays  de  la  religion.  L’Occident  s’efforce  de  tout 
atteindre  par  l’intelligence,  de  tout  contrôler  par  l’expérience 
scientilicpie  : pour  lui,  après  des  années  de  foi  ardente,  vient 
le  moment  de  critiquer  ce  à quoi  il  a cru  ; la  foi  est  rem- 
placée par  la  négation,  et  plus  l’intelligence  va  loin,  plus 
irrésistiblement  elle  s’avance,  étouffant  sous  elle  tout  le 
reste.  Il  n’en  est  pas  de  même  en  Orient;  là-bas  la  fantaisie 
ardente  de  l’homme  cherche  toujours  à dépasser  davantage 
les  étroites  limites  de  la  science  ; la  religion  est  remplacée 
par  la  religion  et  non  par  le  scepticisme  ; sans  religion 
l’homme  ne  peut  vivre  dans  l’Orient  et  surtout  dans  l’Inde. 
Je  vais  vous  citer  quelques  extraits  des  ouvrages  de  Minayefï 
qui,  ce  me  semble,  dessinent  très  nettement  ce  caractère 
religieux  de  l’Hindou.  ((  La  seule  question,  dit-il,  qui  puisse 
comme  autrefois  exciter  dans  l’Inde  l’intérêt  général  est  la 
question  religieuse . . . Les  grandes  questions  des  secrets  de 
la  vie  et  de  la  mort  occupèrent  l’Hindou  dès  une  anticphté 
reculée;  profondément  spiritualiste,  mais  irrégulier  jusqu’au 
caprice  dans  ses  créations,  toujours  sous  le  poids  de  pro- 
blèmes non  résolus,  il  a toujours  eu  une  tendance  à déifier 
quelque  être  envers  lequel  il  fût  possible  aussi  de  se  conduire 
comme  à l’égard  d’un  homme.  Et  ses  dieux  sont  des  person- 
nages de  cette  sorte,  un  autre  aspect  d’êtres  terrestres  puis- 
sants qui  le  surprennent  par  leur  force  et  leur  arbitraire. 
Comme  sur  la  terre  les  ])uissants  du  monde,  ainsi  les  dieux 
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dans  le  ciel  étaient  pour  lui  un  grand  fardeau  dans  son  exis- 
tence particulière,  et  il  naquit  en  lui  le  désir  de  ne  pas  seule- 
ment en  finir  avec  l’existence  terrestre  pour  aller  glorifier 
les  dieux,  mais  de  s’identifier  avec  la  divinité  ou  de  s’an- 
nihiler absolument.  » 

« A quoi  bon  mourir  et  habiter  le  ciel?  Les  morts  reviennent 
sur  la  terre,  s’incarnent  dans  de  nouveaux  êtres  ; les  dieux 
apparaissent  sur  la  terre  pour  résoudre  les  questions  au- 
dessus  des  forces  de  l’homme.  Et  de  même  que  les  hommes 
deviennent  des  dieux,  ainsi  les  dieux  naissent  hommes.  Et 
partout  on  trouve  la  douleur  et  le  fardeau  de  l’existence  per- 
sonnelle. Atteindre  le  chemin  qui  conduirait  l’homme  hors  du 
vaste  domaine  de  la  douleur  universelle,  au  delà  des  limites 
de  l’existence  personnelle,  c’était  là  le  problème  fondamental 
de  toute  la  philosophie  indienne  et  de  toutes  les  religions  de 
l’Inde  ’.  )) 

« Mystique  et  poète,  il  (l’Hindou)  n’attache  aucun  prix  à 
ce  dont  l’Européen  est  surtout  porté  à se  glorifier.  Ton 
esprit  n’est  pas  plus  fort  que  le  mien,  dit  l’Hindou  en  se 
comparant  à son  maître  occidental  ; il  n’est  pas  plus  riche 
en  idées  ; ces  nouveautés  dans  le  monde  des  idées  qui 
émeuvent  les  esprits  des  meilleurs  parmi  les  tiens,  elles 
m’étaient  connues  déjà  depuis  longtemps  ; j’ai  déjà  réfléchi 
à tout  cela  et  j’ai  même  trouvé  une  issue  à ce  pessimisme 
dont  tu  souffres.  Tu  es  plus  riche  que  moi  de  l’amas  de 
vérités  que  tu  possèdes,  contrôlées  et  prouvées  par  l’expé- 
rience ; tu  es  plus  puissant  que  moi  grâce  aux  progrès  de 
tes  sciences  appliquées  ; mais  la  vérité  expérimentale  actuelle 
est-elle  le  couronnement  de  la  sagesse?  Et  quel  prix  peuvent 
avoir  pour  moi  tes  connaissances  techniques,  quand  je  crois 
d’une  manière  inébranlable  à l’indéfini  perfectionnement  de 
la  personnalité  humaine,  à ce  perfectionnement  qui  donne  à 


1.  Renseignements  sur  les  bouddhistes  et  les  jainas  {Journal  du  Minis- 
tère de  V Instruction  publique,  CXCV,  2°  part.,  p.  245-46). 
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riiomme  la  puissance  sur  le  monde  visible  et  invisible  ^ ? » 

Cette  place  prépondérante  qu’il  attribuait  dans  ses  travaux 
à l’histoire  de  la  religion,  il  nous  l’explique  lui-même  claire- 
ment dans  l’épigraphe  de  ses  esquisses  recueillies  pendant 
un  voyage  dans  l’Inde  et  à Ceylan  épigraphe  tirée  de  son 
auteur  favori,  Carlyle  : « It  is  well  said  in  every  sense,  that 
a man’s  religion  is  the  chief  fact  with  regard  to  him,  a 
man’s  or  a nation  of  men’s  » (il  est  juste  de  dire  sous  tous 
les  rapports  que  la  donnée  principale  pour  apprécier  un 
homme  est  sa  religion,  qu’il  s’agisse  d’un  homme  isolé  ou 
d’une  nation  d’hommes). 

En  1858,  Minayelï,  ayant  fini  ses  classes  au  gymnase 
du  gouvernement  de  Tamboff,  entre  à l’Université  de  Pé- 
tersbourg  dans  la  Faculté  des  langues  orientales , section 
des  langues  chinoises-mandchoues  où  il  prend  son  diplôme  de 
candidat  en  1862  après  avoir  écrit  sous  le  titre  de  : Recher- 
ches gêographicfaes  sur  la  Mongolie,  un  écrit  jugé  digne  de 
la  médaille  d’or.  Cet  attrait  pour  la  géographie  historique 
de  l’Asie  persista  toute  sa  vie,  et  il  a écrit  nombre  de  travaux 
de  valeur  dans  cet  ordre  d’idées’.  Mais  malheureusement,  il 
en  fut  comme  pour  ses  études  bouddhiques,  là  aussi,  le  travail 
fondamental  préparé  par  tous  les  travaux  antérieurs  n’était 
pas  destiné  à être  achevé;  sa  traduction  commentée  de 
Marco  Polo,  préparée  en  partie  seulement  pour  l’impression. 


1.  Sur  l’étude  de  l'Inde  dans  les  U nicersités  russes.  Discours  lu  à la 
séance  solennelle  de  l’Université  de  Saint-Pétersbourg  le  8 février  1884. 

2.  Esquisses  singhalaises  et  indiennes,  d'après  les  notes  de  coyage  d'un 
Russe,  2 vol.  Saint-Pétersbourg,  1878. 

3.  Voici  les  titres  de  quelques-uns  de  ces  travaux  : Renseignements  sur 
les  contrées  situées  aux  sources  de  V Amu-Daria,  Saint-Pétersbourg,  1879; 
L’Inde  d'autrefois,  Remarques  sur  le  voyage  d’ Athanase  Nikitine  au  delà 
des  trois  mers,  Saint-Pétersbourg,  1881  (J.  M.  /.  P.,  u°*  6-7);  La  Recherche 
de  l’or  (compte  rendu  d’une  édition  de  la  Relation  de  l’expédition  d’Un- 
kovsky),  (J.  M.  I.  P.,  t.  CCLVII, 2' part.,  237-49);  Le  Chemin  oublié  de  la 
Chine  (à  l’occasion  du  récit  du  quatrième  voyage  de  Prjevalsky),  (J.  M.  /.  P., 
CCLXIV,  2' part.,  168-89). 
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est  restée  manuscrite.  Je  m’attacherai  ailleurs  en  détail  à ses 
études  sur  la  géographie  historique  de  l’Asie,  je  ne  parlerai 
ici  que  de  son  œuvre  comme  indianiste. 

A rUniversité,  MinayefE  suivit  les  cours  d’un  des  sa- 
vants qui  connaissaient  le  mieux  le  bouddhisme,  V.  P. 
Wassiliefï,  et  cette  circonstance  n’a  certainement  pas 
été  sans  quelque  influence  sur  le  choix  qu’il  fit  du  boud- 
dhisme comme  sujet  d’études  ; dès  les  premiers  moments, 
il  acquit  la  conviction  que  pour  comprendre  véritablement 
cette  religion  indienne,  il  fallait  recourir  aux  sources  origi- 
nales indiennes  et  dès  lors  à ses  études  de  littérature  chi- 
noise il  joignit  aussi  celle  du  sanscrit.  Sorti  de  l’Université, 
il  quitta  la  Russie  et  continua  à s’occuper  du  sanscrit  auprès 
de  Benfey  et  de  Weber  en  même  temps  qu’il  entreprenait 
de  lui-même  l’étude  des  manuscrits  pâlis  de  la  Bibliothèque 
de  Paris.  C’est  là  qu’il  commença  à acquérir  cette  vaste 
lecture  de  textes  encore  inédits  qui  plus  tard  distingua 
toujours  ses  travaux.  C’est  à cette  époque  aussi  que  se  rap- 
porte la  composition  du  Catalogue  des  manuscrits  pâlis  de  la 
Bibliothèque  Nationale  de  Paris,  le  premier  travail  scienti- 
fique de  Minayeff;  l’administration  de  la  Bibliothèque  se 
disposa  à imprimer  ce  catalogue,  mais  par  suite  de  l’in- 
suffisance de  ses  moyens,  elle  ne  réalisa  pas  son  intention  ; 
aujourd’hui,  comme  j’ai  pu  m’en  convaincre  lors  de  mon 
séjour  à Paris  cet  été,  le  catalogue  se  trouve  en  désordre  et 
n’a  plus,  du  reste,  après  de  nombreux  travaux  récents,  la 
même  importance  qu’auparavant. 

En  1868,  MinayefE,  après  cinq  ans  de  séjour  à l’étran- 
ger, revient  en  Russie  et  prépare  pour  l’impression  sa 
thèse  de  doctorat’.  Le  choix  de  son  sujet  nous  montre  tout 
de  suite  combien  il  avait  conçu  avec  clarté  et  précision  son 
plan  d’étude  du  bouddhisme.  Le  Pràtimoksha,  recueil  de 


1.  Pràtimoksha  sutra,  texte  et  traduction.  Saiut-Pétersbourg,  1869 
app.  I au  t.  XVI  des  Mém.  de  l'Acad.  lmp.  des  Sciences). 
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prescriptions  monacales,  est  un  des  monuments  les  plus 
anciens,  sinon  le  monument  le  plus  ancien  du  bouddhisme  ; 
c’est  par  lui,  sans  aucun  doute,  qu’il  était  le  plus  rationnel 
' de  commencer  les  recherches. 

Dans  une  préface  étendue  sont  examinées  une  série  de 
questions  fondamentales  relatives  à l’histoire  du  canon,  et 
déjà  dans  ce  premier  travail  nous  rencontrons  à cliaque  pas 
cette  critique  sceptique  à l’égard  des  textes  quixlonne  tant 
de  prix  à tout  ce  qu’il  écrivait.  Il  a repris  l’étude  des  mêmes 
questions  dans  ses  Recherches  sur  le  Bouddhisme.  Au  Pi'â- 
timoksha  se  l attache  étroitement  un  autre  travail  publié  en  ^ 
1879  : La  Communauté  des  Moines  bouddhistes'  ,oi\  il  donne 
une  description  détaillée  des  cérémonies  d’admission  du  reli- 
gieux bouddhiste  dans  la  communauté.  Ces  deux  travaux 
sont  tout  ce  qu’il  a publié  sur  la  question  de  la  communauté 
bouddhique,  bien  qu’il  ait  continué  à rassembler  des  maté- 
riaux pour  l’histoire  de  cette  communauté,  histoire  qui  devait 
plus  tard  faire  partie  de  son  ouvrage  sur  le  bouddhisme. 

En  1870  parut  l’article  Nouveaux  faits  relatifs  aux  relations 
de  V Inde  ancienne  avec  V Occident^  qui  fut  publié  en  alle- 
mand en  1871  avec  quelques  développements  sous  le  titre 
Buddhistische  Fragmente'',  et  attira  aussitôt  l’attention  des 
spécialistes.  Cet  article  fut  suivi  d’une  série  d’autres  articles 
consacrés  aux  jâtakas,  c’est-à-dire  aux  légendes  sur  les 
renaissances  du  Bouddha*.  Les  légendes  pieuses  ont  dans 
toutes  les  religions  une  grande  importance,  car  c’est  par 

1.  J.  M.  /.  P.,  CCI,  2'  part.,  p.  1-35. 

2.  ./.  M.  /.  P.,  1870,  n”  8. 

3.  Mél.  As..  VI,  578-99. 

4.  Quelques  récits  tirés  des  renaissances  du  Bouddha  (J.  M.  /.  P.,  1871, 
n”  11,  p.  88-133). 

Quelques  mots  sur  les  jâtakas  bouddhiques  (ihid,,  1872,  n”6). 

Contes  indiens  (ibid.,  187.1,  2,  4,  5,  parus  en  brochures  en  1879). 

A.  N.  Vesselovsky,  Des  douso  songes  de  Schahaïscha  {apip-  au  t.  XXXIV 
des  Mérn.  de  l’Ac.  des  sciences,  ii"  2,  p.  28-34,  extraits  de  la  traduction  du 
Mahâsu/ii na  jâtaka) . 
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elles  surtout  que  sc  familiarisent  avec  la  religion  les  niasses 
pour  lesquelles  les  dogmes  abstraits  sont  peu  accessibles  ; le 
bouddhisme  ne  fait  pas  exception  à cet  égard;  ses  livres 
sacrés  sont  pleins  de  légendes  et  scs  temples  couverts 
d’images  qui  servent  à les  illustrer.  Dans  le  célèbre  stûpa 
de  Bharhut,  le  plus  ancien,  très  probablement,  des  monu- 
ments bouddhiques  connus  jusqu’ici  « de  toutes  parts 
regardaient  le  fidèle  des  figures  qui  semblaient  lui  raconter 
l’épopée  du  Bouddha,  pleine  de  diversité  et  d’invraisem- 
blables contrastes  ; des  épisodes  de  sa  dernière  existence 
terrestre  alternaient  avec  des  représentations  de  ses  renais- 
sances antérieures  ' . . . » 

Les  jâtakas,  outre  leur  importance  spéciale  en  tant  que 
monuments  du  canon  bouddhique,  en  ont  encore  une  autre 
non  moins  considérable;  ils  nous  ont  conservé  les  formes 
littéraires  les  plus  anciennes  de  toute  une  série  de  légendes, 
de  fables,  de  récits,  et  par  suite  il  est  parfaitement  juste  de 
dire  que  « l’importance  de  ce  recueil  (les  j.âtakas)  pour 
l’étude  scientifique  des  productions  de  la  littérature  popu- 
laire est  presque  égale  à celle  des  hymnes  védiques  pour 
l’étude  scientifique  du  langage  et  des  mythes  indo-euro- 
péens’. )) 

Dans  une  courte  introduction  aux  traductions  des  jâtakas, 
Minayeff  s’arrête  un  instant  sur  l’importance  de  ces  ré- 
cits dans  la  question  des  communications  intellectuelles 
entre  les  peuples.  «L’explication  des  ressemblances  intellec- 
tuelles entre  les  productions  des  peuples,  dit-il,  c’est-à-dire 
la  détermination  du  côté  où  s’est  fait  l’emprunt  et  du  chemin 
par  lequel  il  s’est  fait,  ou  bien  l’explication  de  phéno- 
mènes analogues  par  l’identité  delanature  humaine,  doit  être 
fournie  par  le  savant  en  s’appuyant  sur  des  faits  qui  admettent 
très  souvent  diverses  interprétations  directement  opposées  les 


1.  Recherches  sur  le  Bouddhisme  (I,  146). 

2.  Quelques  récits  tirés  des  renaissances  du  Bouddha  (p.  88). 
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unes  aux  autres  et  toujours  plus  ou  moins  vraisemblables. 
Dans  ces  conditions,  il  ne  suffît  pas  d’indiquer  les  routes 
par  lesquelles  a pu  se  faire  l’emprunt  ou  de  déterminer 
l’époque  d’.apparition  des  textes,  il  est  nécessaire  en  outre 
d’expliquer  les  motifs  pour  lesquels  tel  ou  tel  peuple,  à telle 
époque,  à tel  endroit,  a emprunté  telle  ou  telle  idée.  Et  ce 
n’est  qu’alors  que  l’hypothèse  de  l’emprunt  acquiert  une 
valeur  scientifique,  pour  expliquer  la  répétition  de  phéno- 
mènes semblables  dans  le  domaine  des  créations  de 
l’homme. . .»  Après  avoir  expliqué  les  conditions  qu’il  faut 
remplir  pour  une  étude  comparative  des  monuments  litté- 
raires de  divers  temps  et  divers  pays,  il  termine  par  ces 
mots  : « Pour  tout  cela  l’étude  d’une  certaine  rédaction 
d’un  texte  quelconque  doit  nécessairement  commencer 
par  la  question  chronologique.  En  d’autres  termes,  avant 
de  faire  cette  étude,  il  faut  s’efforcer  de  déterminer  à 
quelle  époque  cette  rédaction  est  apparue  dans  la  littérature 
qu’on  examine  et  s’il  ne  faut  pas  en  reporter  l’origine  à 
une  antiquité  beaucoup  plus  reculée  b » Neuf  ans  après, 
Minayeff  eut  encore  à s’occuper  de  ces  mêmes  ques- 
tions de  communications  intellectuelles,  mais  c’était  cette 
fois  comme  critique,  à l’occasion  de  l’examen  du  livre  de 
R.  Seydel,  Das  Evangelium  von  Jesu  in  seinen  Verhalt- 
nissen  su  Buddha-Sage  und  Buddha-Lehre,  Leipzig,  1882  b 
Le  livre  qu’il  examinait  violait  à chaque  pas  les  règles  les 
plus  indiscutables  de  la  véritable  critique  scientifique,  et  il 
profite  de  cette  occasion  pour  donner  à ceux  qui  se  laissent 
entraîner  par  les  comparaisons  et  la  croyance  aux  emprunts 
quelques  leçons  leur  montrant  que  traiter  les  matériaux  sans 
prendre  de  précautions  peut  amener  souvent  jusqu’à  perdre 
de  vue  le  sens  commun.  Après  avoir  rendu  justice,  non  sans 
quelque  sarcasme,  il  est  vrai,  à la  grande  érudition  de  l’au- 

1.  Contes  indiens.  Introduction  (p.  68-69). 

2.  Noucelle  interprétation  des  légendes  bouddhiques  (Lect.  chrét.,  1883,  I, 
p.  7.32-53). 
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teur,  il  fait  observer  qu’  « à la  vérité  clans  quelques  pages 
le  sens  commun  fait  défaut,  mais  comme  le  savant  traité  de 
notre  auteur  n’est  en  somme  qu’un  cas  particulier  dans  l’étude 
delà  migration  des  récits,  cette  observation  peut  paraître  une 
chicane  subtile  et  inopportune’  ».  Minayeff  en  prenant  pour 
épigraphe  la  comparaison  classique  de  Monmouth  avec  la 
Macédoine’  a glissé  un  avis  aux  comparateurs  qui  dépassent 
la  mesure. 

En  même  temps  que  de  tous  ces  travaux  sur  le  boud- 
dhisme, Minayeff  s’occupait  de  diverses  recherches  rela- 
tives à la  langue  pâlie,  reconnaissant  bien  toute  la  né- 
cessité d’une  connaissance  profonde  de  la  langue  sacrée 
des  bouddhistes  ; déjà  en  1869  il  imprime  une  courte 
métrique  pâlie’,  et  en  1872  une  grammaire  pâlie  complète, 
avec  une  introduction  très  importante  traitant  en  détail  la 
question  des  rapports  du  pâli  avec  le  sanscrit  et  les  dialectes 
prâcrits*.  Cette  grammaire  était  basée  principalement  sur 
la  grammaire  indigène  Rûpasiddhi  dont  Minayeff  prépa- 
rait aussi  une  édition  ; cette  édition  est  presque  termi- 
née, et  j’espère  que  la  possibilité  se  présentera  dans  un 
avenir  prochain  de  la  publier.  Mentionnons  encore  à ce 
propos  un  autre  travail  grammatical  également  inachevé, 
les  Paradigmes  de  grammaire  sanscrite  \ 

Tout  en  continuant,  sans  se  lasser,  son  travail  de  cabinet, 
Minayeff  avait  en  vue  un  voyage  dans  l’Inde  qui  devait 
éclaircir  pour  lui  des  résultats  déjà  acquis  et  lui  indi- 
quer de  nouvelles  questions,  et  en  1874  il  partit  pour  un 
voyage  de  deux  ans  â Ceylan  et  dans  l’Inde.  Il  a consigné 
ses  impressions  de  voj^age  dans  une  série  d’articles  de  journal 
qu’il  réunit  ensuite,  avec  quelques  compléments,  sous  le 

1.  Noucelle  interprétation  des  légendes  bouddhiques,  p.  734. 

2.  Shakspeare,  Henry  V,  scène  xviii. 

3.  Die  Pâli-Metrik  Vuttodaya  (Mél.  As.,  VI,  195-225). 

4.  Esquisse  d’une  phonétique  et  d’une  morphologie  de  la  langue  pâlie. 
Saint-Pétersbourg,  1872.  Cette  grammaire  a été  traduite  eu  français  et  eu 
anglais.  — 5.  Saint-Pétersbourg,  1889  (lithogr.). 
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titre  : Esquisses  singhalaises  et  indiennes,  d’après  les  notes 
de  voyage  d’ un  Russe voyage  commence  par  Ceylan, 
un  des  principaux  foyers  du  bouddhisme  contemporain.  Le 
bouddhisme  y fleurit  encore,  mais  à chaque  pas  on  rencontre 
des  ruines,  des  monuments  d’un  éclat  et  d’une  grandeur 
disparus  à jamais.  Malgré  cette  décadence,  Ceylan  est 'tou- 
jours un  pays  bouddhiste;  il  n’en  est  pas  de  même  du 
Béhar,  la  patrie  du  bouddhisme  ; là  se  pressent  en  foule,  il 
est  vrai,  à Gaya,  auprès  de  son  principal  objet  sacré,  le 
saint  arbre,  les  pèlerins  bouddhistes  de  tous  les  pays, 
mais  autour  du  sanctuaire  vivent  des  infidèles  et  le  boud- 
dhiste n’est  là  qu’un  hôte  et  non  un  maître.  Une  visite 
à l’école  brahmanique  de  Soumagar  amène  notre  voyageur 
à des  réflexions  sur  Nalanda,  un  monastère  célèbre,  une  Uni- 
versité bouddhique  « où  s’élaborait  et  s’achevait  le  système 
religieux,  qui  jusqu’à  aujourd’hui  est  fermement  adopté  dans 
leNépal,  le  Thibet,  la  Chine  et  la  Mongolie  ».  Ce  fut  là  long- 
temps le  centre  de  la  science  bouddhique,  plus  d’une  fois  le 
monastère  fut  ruiné,  la  bibliothèque  brûlée,  les  professeurs 
et  les  étudiants  dispersés,  mais  toujours  des  mains  pieuses 
relevèrent  le  sanctuaire  et  jusqu’ici  nous  n’avons  pas  de 
renseignements  certains  sur  l’époque  de  sa  ruine  définitive. 

Après  avoir  visité  les  sanctuaires  bouddhiques  de  Gaya, 
Minayefï  fit  ensuite  connaissance  avec  le  Népal  où  de 
nouveau  il  rencontra  le  bouddhisme,  mais  bien  différent 
de  celui  qu’il  avait  observé  à Ceylan;  neuf  ans  après,  il  visita 
encore  un  troisième  pays  bouddhiste,  la  Birmanie,  recueillant 
ainsi  de  riches  et  vivants  matériaux  pour  la  connaissance  de 
cette  religion  qu’il  étudiait  avec  tant  de  soin. 

C’est  aussi  à son  premier  voyage  que  se  rapporte  la  visite 
de  Kamaon  d’où  il  rapporta  un  intéressant  recueil  de  contes’. 
Son  premier  voyage  fut  suivi  d’un  second  en  1879.  Pour 

1.  2 vol.  Saint-Pétersbourg,  1878.  L.-F.  Panteleyeff. 

2.  Légendes  et  Contes  indiens,  recueillis  à Kamaon  en  1875.  Saint- 
Pétersbourg,  1877. 
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des  raisons  particulières,  INliiiayelT  n’a  pas  fait  imprimer  le 
récit  de  ce  second  voyage,  mais  ce  récit  a été  conservé 
dans  ses  ]>apiers  et  sera  édité.  Dans  un  troisième  voyage, 
en  1885,  il  ne  fit  dans  rinde  (pi’une  rapide  visite  et 
alla  en  Birmanie  ; il  a raconté  partiellement  ce  voyage  dans 
son  article  : Les  Anglais  en  Birmanie' . Ces  trois  voyages 
n'avaient  en  rien  affaibli  son  énergie,  et  moins  d’un  an  avant 
sa  mort  il  parlait  d’un  quatrième  et  plus  long  voyage  dans 
l’Inde  qu’il  voulait  entreprendre  dans  un  avenir  prochain. 

Ni  les  voyages,  ni  les  cours  ne  rempcchaient  de  recueillir, 
de  préparer  pour  l’impression  et  d’imprimer  une  série  de 
textes  bouddhiques,  surtout  en  iiàlib  C’est  à cette  même 
é[)oque  qu’il  commença  la  publication  de  son  travail  fonda- 
mental sur  le  bouddhisme’  (l’impression  était  déjà  com- 
mencée avant  son  troisième  voyage). 

A ce  livre  qui,  malgré  son  titre  modeste:  Esquisses  et 
Recherches,  devait  étudier  autant  que  possible  le  bouddhisme 
indien  dans  toute  l’étendue  de  son  domaine,  Minayeff 
consacra  le  travail  de  toute  sa  vie;  il  devait  éclaircir  l’origine 
et  l’histoire  de  cette  grande  religion  universelle.  On  avait 
beaucoup  écrit  sur  le  bouddhisme,  beaucoup  de  gros  livres 
bons  et  mauvais,  mais  presque  tous  ou  bien  évitaient 
l’examen  critique  des  sources  de  l’histoire  du  bouddhisme, 
ou  bien  les  traitaient  à un  point  de  vue  préconçu  et  souvent 
trop  orthodoxe.  Il  fallait  se  retrouver  dans  ce  laliyrinthe 
de  témoignages  et  d’opinions  et  répondre  clairement  à la 
question  : Que  savons-nous  du  bouddhisme  et  que  pouvons- 
nous  en  savoir?  La  réponse,  ce  me  semble,  est  donnée  avec 

1.  Messaç],  Europ.,  1887,  n”  11,  p.  153-91. 

2.  Journal  of  the  Pâli  Text  Society  : 1885,  The  Chakesa-dhâtü-camsa, 
5-16  ; The  Sandesa-kathn,  16-28.  1886,  Anâgata-carnsa,  33-53  ; Gandha- 
camsa,  54-80.  1887,  Simâ-eicâda-cinicchaya-kathâ,  17-34.  — Mémoires  do  la 
section  orientale  de  la  Société  Archéologique  : t.  I,  Le  Symbole  bouddhique 
de  la  foi,  203-205.  t.  IV,  Les  Prières  bouddhiques,  1 et  II,  125-36,  233-40. 

3.  Le  Bouddhisme  ; recherches  et  matériauœ,  t.  I,  fasc.  I,  II,  Saint-Péters- 
bourg, 1887. 
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la  plus  parfaite  clarté  clans  le  premier  fascicule  du  livre 
(Introduction,  les  sources).  Le  premier  volume  devait  être 
suivi  de  l’étude  de  la  question  relative  au  saint  (arhat), 
question  fondamentale  du  bouddhisme  primitif,  d’un  examen 
des  légendes  sur  le  Bouddha  et  sans  doute  de  beaucoup 
d’autres  choses  dont,  il  faut  l’espérer,  nous  pourrons  nous 
faire  quelque  idée  lorsqu’on  examinera  les  papiers  du  défunt. 

Après  l’apparition  du  premier  volume  du  Bouddhisme, 
Minayeff  poursuivit  infatigablement  ses  éditions  de  textes 
bouddhicpies  ’ et  prépara  la  suite  de  son  ouvrage.  C’est 
au  milieu  de  ces  travaux  que  la  mort  l’atteignit. 

On  ne  peut  exprimer  la  tristesse  que  nous  éprouvons  en  le 
voyant  ainsi  descendre  dans  la  tombe  à l’âge  de  quarante-neuf 
ans,  encore  au  meilleur  moment  de  la  vie,  laissant  brisé  et 
inachevé  ce  qui  avait  été  le  but  de  toute  une  vie  de  pensée 
intense  et  de  travail  opiniâtre.  Ce  n’est  pas  c[u’il  faille  se 
plaindre  de  ce  cp’il  ait  peu  fait  pour  la  science  ; ma  courte 
esquisse  même,  c{ui  n’embrasse  c[u’une  partie  de  ses  travaux, 
a déjà  pu  vous  convaincre  de  la  richesse  de  sa  vie  au  point 
de  vue  scientifique,  mais  lorsqu’un  édifice  scientifique  a été 
construit  avec  tant  de  soin  on  voudrait  le  voir  entièrement 
achevé. 

Pour  terminer,  voici  quelques  mots  d’un  caractère  tout 
personnel  : on  a plus  d’une  fois  reproché  â Minayeff  l’ex- 
trême rudesse  avec  laquelle  il  exprimait  son  opinion  aussi 
bien  dans  ses  livres  que  dans  sa  conversation;  même  fallût-il 
reconnaître  cette  rudesse,  on  peut  dire  hardiment  qu’elle 
était  toujours  franche  et  ouverte  et  qu’elle  trouvait  presque 

1.  Petacatthu  (Pâli  Tcxt  Soc.],  London,  1889. 

Kathâcatthu-pakarana-atthakathâ  (Journ.  Pâli  Tcxt  Soc.,  1889,  1-199. 

213-22). 

Epitre  à un  discipAe,  par  C.^ndrago.min  {Mém.  de  la  Sect.  orient,  de  la  Soc. 

Arch.,  IV,  29-52). 

Le  Salut  selon  la  doctrine  des  bouddhistes  modernes  (texte  du  Bodhi- 
carj'âvatàra  avec  introduction,  ibid.,  IV,  153-228).  || 
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toujours  sa  justification  complète  clans  le  fait  qui  en  était 
l’objet  ; tous  ceux  qui  ont  vraiment  connu  de  près  MinayefE, 
savent  quelle  profonde  et  sincère  bienveillance  se  cachait 
sous  son  extérieur  un  peu  froid  et  moqueur.  Sa  vie  a été 
pure  et  claire,  ce  fut  la  vie  d’un  travailleur  profondément 
honnête  et  dévoué.  Nous  sommes  pleinement  en  droit, 
Messieurs,  d’être  fiers  d’avoir  reçu  son  enseignement,  nous 
nous  efforcerons  de  nous  rappeler  toujours  les  leçons  que 
nous  avons  entendues  de  sa  bouche  et  celles  dont  il  a pour 
nous  si  abondamment  rempli  ses  ouvrages. 

Serge  d’OuDENBURG. 

J’ajoute  ici  une  liste  de  quelques  travaux  de  Minayeff  cjui 
n’ont  pas  été  mentionnés  plus  haut  ’ : 

1874.  Compte  rendu  de  l’écrit  de  V.  P.  Wassilieff,  Les 
Religions  de  l’Orient  {Journal  du  Ministère  de  l Instruction 
publique,  n°  3, 127-48). 

1876.  Compte  rendu  du  livre  de  M.  Venukoff,  Courte 
Description  des  Possessions  anglaises  en  Asie  ( J.  M. 
/.  P.,  n°  5,  157-61). 

Compte  rendu  des  ouvrages  : Pezzi,  Introduction  à V étude 
de  la  science  du  langage  ; Hovelacque,  La  Linguisticiue  ; 
Manitius,  Die  Sprachenwelt  {J.  M.  I.  P.,  n°  12,  309-314). 

1877.  Opinion  sur  la  composition  d’un  Recueil  de  ren- 
seignements relatifs  aux  contrées  situées  aux  sources  de 
l Amou-Daria  {Bulletin  de  la  Société  de  Géographie,  34-36). 

Compte  rendu  des  livres  de  Mikloshitch,  Ueber  die  Mun- 
darten  und  Wanderungen  der  Zigeuner  et  Beitrage  zur 
Kenntniss  der  Ziqeunermundarten  {J.  M.  LP.,  n°  3, 
190-94). 

Compte  rendu  de  l’ouvrage  : Domenico  Pezzi,  Glottolo- 
gia,  etc.  {J.  M.  L P.,  n°  3, 194-195). 


1.  Quelques  articles  m'out  été  indiqués  par  L.-N.  Maikoff,  auquel  j’adresse 
ici  mes  remerciements. 
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Mémoire  sur  les  travaux  relatifs  à la  composition  d’un 
Recueil  de  renseignements  sur  la  région  des  sources  de 
f Amou-Daria  {Bull.  Soc.  Géog.,  1878,  lG-20). 

1878.  Le  Népal  et  son  Histoire  {J.  M.  I.  P.,  n°  1). 

1879.  Shir  Ali  et  ses  rapports  avec  l’ Angleterre  {La  Pa- 
role russe,  n°s  4 et  5). 

1880.  Description  des  Monuments  les  plus  importants  de 
la  littérature  sanscrite  {Histoire  générale  de  la  Littérature, 
publiée  sous  la  direction  de  V.  Korsch,  fasc.  1). 

Compte  rendu  de  l’ouvrage  de  Tsagareli,  Études  Mingré- 
liennes  {J.  M.  I.  P.,  n°  11,  225-31). 

l'S'&'Z.  Renseignements  nouveaux  sur  les  Kqfirs  {J.  M.  I.  P., 
n°  5,  137-157). 

liecherches  phonétiques,  par  Melville  Bell  {J.  M.  I.  P., 
n°  8,  350-55). 

1883.  La  Vie  patrimoniale  dans  l’Inde  d’aujourd’hui 
{J.  M.  I.  P.,  n°  3,  164-180). 

La  Propriété  foncière  dans  l’Inde  d’aujourd’hui  (ibid., 
n°  11,  135-52). 

1884.  Un  grand  Missionnaire  russe  (ibid.,  n°  9,  219-27). 

Idées  russes  d’autrefois  sur  l’Inde  (ibid.,  n°  10,  349-59). 

1888.  Apologie  du  Lamaïsme  (compte  rendu  du  livre  de 
M.  Pozdniéef  sur  les  couvents  bouddhiques  en  Mongolie 
(ibid.,  11°  6,  434-48). 

N.  M.  Prjevalsky  (art.  nécrologique,  ibid.,  n°  11,  49-50). 

Nouveau  Journal  de  phonétique  (ibid.,  n°  12,  284-86). 

Remarque  sur  la  Réponse  de  A.  M.  Posdniéejf  {\h\d., 
n°  12). 

Pânini,  I,  4,  79,  Mémoires  de  la  Société  Archéologique, 
II,  275. 

Candragomin  (ibid.,  276-77). 

Compte  rendu  de  l’ouvrage  ; Legge  (J.  A.),  Record  of 
Buddhistic  Kingdoms  (ibid.,  310-317). 

1889.  Alphabet  universel  {Bull.  Soc.  Géog.),  333-38. 
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Un  court  texte  sanscrit,  le  Cûnakyasûrasamgvaha,  déjà 
entièrement  imprimé,  est  resté  inédit.  Dans  les  papiers  du 
défunt,  de  la  mise  en  ordre  descjuels  je  vais  maintenant 
m’occuper,  ont  été  conservés  d’assez  nombreux  matériaux 
pour  la  continuation  du  Bouddhisme  et  d’autres  ouvrages 
déjà  commencés.  Il  est  encore  difficile  de  dire  ce  qui  pourra 
en  être  imprimé. 

Ont  été  publiés  depuis,  dans  les  Zapiski  de  la  section 
orientale  de  la  Société  archéologique  de  Russie  : Représen- 
tations dramatiques  populaires  pendant  la  fête  de  Holi  à 
Almor  ; Notes  et  matériaux  concernant  le  bouddhisme 
(traduction  du  Petavatthu)  ; Une  chanson  des  rues  indienne 
sur  un  nouvel  impôt,  dans  la  Revue  Jivayû  starina  (Anti- 
quité vivante)  ; Analyse  de  jûtakas  pâlis,  encore  inédits. 
L’impression  de  l’Index  de  la  Mahâcyutpcdti  a été  com- 


mencée. 
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RECHERCHES  SUR  LE  ROUDDHISME 


CHAPITRE  PREMIER 
Plan  et  Objet  des  présentes  recherches. 

1“  Exposé  de  la  question.  2"  La  biographie  du  fondateur.  3“  Interprétations 
actuelles  des  légendes.  4“  La  tradition  sur  l’histoire  primitive  de  la  commu- 
nauté bouddhique.  5“  Conséquence  générale.  6°  La  tâche  de  l’historien  du 
bouddhisme. 


Les  présentes  recherclies  sur  le  bouddhisme  sont  exclusive- 
ment consacrées  à l’examen  de  questions  déjà  vieilles,  sur 
lesquelles  on  a beaucoup  écrit  et  exposé  un  grand  nombre  de 
considérations  savantes  et  ingénieuses.  L’auteur  néanmoins, 
a cru  devoir,  au  début  de  son  travail,  s’orienter  dans  ce 
domaine  et  soumettre  à un  nouvel  examen  des  conclusions  et 
des  affirmations  presque  universellement  adoptées  parmi  les 
savants  modernes.  Ayant  pleinement  conscience  de  l’insuffi- 
sance des  matériaux  qu’il  a pu  se  procurer,  il  ne  s’est  pas 
proposé,  dans  les  chapitres  qui  suivent,  de  présenter  au 
lecteur  une  esquisse  du  développement  primitif  du  boud- 
dhisme, ou  une  histoire  du  canon  bouddhique.  Mais 
sa  conviction  profonde  est  que,  pour  exposer  ce  système 
religieux,  raconter  son  évolution  pendant  une  durée  de 
plus  de  deux  mille  ans,  et  enfin  essayer  de  déterminer  sa 
place  dans  l’histoire  universelle,  il  est  absolument  nécessaire 
de  commencer  par  un  examen  critique  des  témoignages 
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que  l’on  possède  sur  l’iiistoire  primitive  de  la  communauté 
bouddhique  et  de  ses  écritures  sacrées  ; déterminer  le  carac- 
tère de  ces  témoignages,  leur  date,  lui  a paru  une  question 
de  première  importance  dans  le  domaine  des  études  boud- 
dhiques. De  la  solution  de  cette  question,  dans  un  sens  ou 
dans  un  autre,  dépend  directement  la  détermination  du 
caractère  et  de  l’époque  de  ceux  des  monuments  bouddhiques 
qui  doivent  être  la  base  et  la  pierre  angulaire  des  recherches 
ultérieures. 

L’auteur  ne  commence  pas  son  ouvrage  par  une  biographie 
du  fondateur  du  bouddhisme.  Il  est  hors  de  doute  qu’à  l’ori- 
gine des  grands  mouvements  historiques,  toujours  et  partout 
apparaissent  des  personnalités  historiques  importantes.  Il  en 
fut  ainsi,  certainement,  dans  l’histoire  du  bouddhisme,  et  son 
développement,  on  ne  saurait  le  contester,  commence  par 
l’œuvre  d’un  fondateur. 

Longtemps  avant  l’apparition  des  troupes  macédoniennes 
sur  les  rives  de  l’Indus,  au  fond  de  l’Hindoustan  oriental, 
non  loin  du  pied  de  l’Himalaya,  naquit  un  des  plus  grands 
ascètes  et  chefs  spirituels  de  l’Inde.  II  vécut  longtemps  et 
mourut  entouré  de  ses  disciples  en  un  endroit  que  les 
archéologues  n’ont  point  recherché  jusqu’à  ce  jour. 

Il  mourut,  mais  ce  qu’il  avait  fait  ne  resta  pas  sans  résultat 
pour  le  monde.  La  doctrine  enseignée  par  lui  à ses  disciples 
ne  périt  point  : peu  de  temps  avant  le  commencement  de  notre 
ère,  ou  bientôt  après,  elle  s’était  déjà  fait  jour  dans  des  con- 
trées lointaines,  au  delà  del’Himalaya  et  de  l’Hindoukousch, 
et  plus  tard,  non  seulement  elle  conquit  une  grande  partie  du 
continent  asiatique , mais  encore  elle  parvint  à s’étendre 
dans  beaucoup  d’îles  de  l’océan  Indien. 

Sur  la  vie  de  ce  maître  d’une  autorité  universelle,  honoré 
aujourd’hui  comme  un  dieu  par  des  millions  d’hommes  de 
langue  et  de  nationalité  différentes,  par  des  peuples  de  races 
diverses,  on  ne  sait  à peu  près  rien,  mais  ce  n’est  pas  faute 
de  récits  et  de  légendes.  Les  bouddhistes  même  font  com- 
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' mencer  leur  chronologie,  non  du  jour  de  sa  naissance,  mais 
de  l’année  et  du  jour  de  sa  mort.  Dans  la  masse  des  légendes 
j et  des  traditions  qui  se  rapportent  à lui,  ce  qu’on  aperçoit  ce 
! n’est  pas  le  désir  de  conserver  un  récit  véritable  de  sa  vie,  ce 
n’est  pas  une  tendance  d’esprit  historique,  c’est  la  recherche 
! d’un  idéal  par  un  cœur  croyant,  c’est  la  puissance  créatrice 
du  sentiment  religieux.  Dans  ces  légendes,  souvent  poétiques, 
i parfois  originales  èt  étranges,  la  disposition  morale  de  la 
communauté  des  ascètes  se  montre  clairement  : leur  esprit 
et  leur  cœur  cherchaient  à qui  adresser  des  prières  et  un 
culte,  et  cette  disposition  devait  naturellement  donner  une 
I couleur  particulière  à toutes  les  légendes  qui  avaient  cours 
I parmi  les  ascètes  et  les  fidèles. 

Les  légendes  et  les  récits  sur  la  vie  et  l’œuvre  du  fonda- 
teur forment  une  masse  énorme  : des  récits  de  sa  vie,  de 
ses  prédications,  de  ses  miracles  et  de  ses  voyages  dans  le 
vaste  pays  de  l’Inde,  sont  arrivés  jusqu’à  nous  dans  l’ori- 
I ginal  ou  traduits  dans  les  langues  des  divers  peuples  qui, 

! jusqu’à  présent,  confessent  le  bouddhisme.  Mais  malgré 
i cet  amas  de  récits  sur  la  vie  du  fondateur  du  bouddhisme, 
par  suite  de  la  disposition  d’esprit  cju’on  vient  de  signaler 
dans  la  communauté,  la  question  de  la  personnalité  histo- 
rique du  sage  de  la  tribu  des  Çàkyas  reste  jusqu’à  présent 
ouverte. 

La  plupart-  des  récits  sont  pleins  de  détails  légendaires,  de 
traits  invraisemblables  ou  même  incroyables  au  plus  haut 
degré.  Pour  écrire  une  biographie  scientifique  du  grand 
docteur , on  est  obligé  de  recourir  à des  sources  dont  le 
caractère  non  historique  saute  aux  yeux,  et,  à l’aspect  de 
ces  matériaux,  le  savant  peut  arriver  aisément  à une  conclu- 
sion toute  négative;  il  déclarera  que  ces  sources  ne  méritent 
aucune  confiance,  et,  de  cette  manière,  la  question  de  la  vie 
historique  du  sage  de  la  tribu  des  Çàkyas,  sera  écartée,  mais 
non  résolue.  Cette  grande  personnalité  se  montre  entourée 
d’un  brouillard  de  légendes  et  d’inventions  que  nous  ne 
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sommes  pas  en  mesure  de  dissiper  : la  critique  scientifique 
est  forcée  de  renoncer  à l’examen  des  sources,  parce  que  leur 
nature  exclut  toute  application  possible  de  ses  procédés.  Ce 
même  savant  peut  encore  essayer  de  traiter  avec  quelque 
confiance  les  sources  cj[ui  se  présentent  à lui  ; il  en  séparera 
toute  la  matière  légendaire,  en  écartera  tout  ce  qui,  à son 
avis,  est  invraisemblable  et  indigne  de  foi;  et  ayant  ainsi 
fait  le  départ  dans  ses  sources,  se  fondant  sur  les  faits  qui  lui 
paraissent  mériter  créance,  il  composera  un  portrait  du 
docteur  et  de  l’ascète.  Le  résultat,  en  effet,  sera  un  récit  très 
vraisemblable  de  la  vie  romanesque  d’une  personnalité  que 
les  traits  fondamentaux  de  son  caractère  rendent  poétique 
et  séduisante  \ 

Mais  alors  cette  question  se  présentera  tout  naturellement 
à l’esprit  de  notre  savant  : Dans  mon  récit  composé  à l’aide 
de  procédés  critiques  évidemment  très  simples,  y a-t-il  une 
part,  même  faible,  de  vérité  historique  ? Ai-je  exposé  la 
biographie  véritable  d’une  personnalité  réelle , ou  n’ai-je 
fait  que  composer  un  portrait  vraisemblable,  commun  à toute 
l’Inde,  de  l’ascète  et  du  prédicateur  ; que  dessiner  un  type 
dont  la  réalité  et  l’exactitude  peuvent  être  vérifiées,  même 
de  nos  jours  sur  les  traits  des  fakirs  et  des  ascètes  qui  errent 
dans  l’Inde  ? 

Il  n’y  a aucune  raison  de  répondre  négativement  à cette 
dernière  question,  c’est-à-dire  d’admettre  l’exactitude  histo- 
rique du  type  représenté.  Dans  les  données  que  l’on  possède 
pour  une  biographie  véridique  du  fondateur  du  bouddhisme, 
ce  qui  manque  le  plus  ce  sont  les  détails  personnels.  Les  faits 
vraisemblables  et  dignes  de  foi  dans  les  récits  sont  ceux  qui 
nous  esquissent  non  une  individualité  historique,  mais  le 
type  général  de  l’ascète  hindou. 

Au  sujet  de  ces  légendes  et  de  ces  récits  on  a énoncé  une 


1.  Un  essai  de  ce  genre  a été  fait  par  OLDENnEiio  dans  son  ouvrage,  Bud- 
dha,  sein  Loben,  etc. 
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opinion  entièrement  opposée  à la  précédente  ’ . Ces  récits  et 
ces  légendes  ne  seraient  pas  des  biographies  mêlées  d’inven- 
tions légendaires,,  mais  seulement  une  illustration  épique  d’un 
certain  type  mythologique  et  divin.  Tous  les  événements 
racontés  dans  les  légendes  sont  vrais,,  mais  non  historique- 
ment exacts.  Les  faits  et  événements  racontés  appartiennent, 
non  à l’histoire,  mais  à la  mythologie  naturaliste.  Ce  n’est  pas 
à la  critique  historique,  mais  à l’interprétation  mythique  à 
en  connaître  et  à les  expliquer.  Le  Bouddha  des  légendes 
! est  un  mythe  solaire. 

Entre  l’extrémité  qui  consiste  à refuser  a*ux  légendes  toute 
autorité  pour  l’histoire  du  fondateur  du  bouddhisme  et  la 
tentative  de  leur  appliquer  la  critique  historique,  il  y a ainsi 
i encore  un  troisième  point  de  vue,  le  point  de  vue  mytholo- 
' gique.  En  interprétant  les  détails  mythologiques  mêlés  au 
canevas  des  récits  primitifs  sur  la  vie  de  l’ascète  et  du 
i penseur^  les  mythologues  espèrent  pouvoir  saisir  et  le  sens 
■ de  la  légende  bouddhique  et  le  processus  même  de  son  déve- 
loppement. 

En  recueillant  dans  ces  récits  les  détails  biographiques 
relatifs  à son  héros,  l’historien  du  grand  sage  oublie  que  déjà, 

' dans  la  communauté  la  plus  ancienne,  dans  cette  communauté 
I qui  fut  la  dépositaire  de  la  tradition  primitive  sur  le  Maître, 
se  fait  jour  avec  évidence  une  disposition  spéciale,  bien 
i indienne,  par  rapport  à la  personnalité  de  celui-ci  : les  dis- 
• ciples,  non  seulement  honoraient  pieusement  sa  mémoire, 
mais  encore  priaient  leur  Maître.  Il  devint,  de  très  bonne 
heure,  l’objet  d’un  culte  religieux  ; l’exactitude  historique 
de  la  tradition,  dut,  tout  naturellement,  s’évanouir  peu 
à peu  sous  l’influence  de  cette  manière  d’envisager  les 
choses  qui  dominait  dans  la  communauté,  laquelle  tendait 
à la  déification  du  Maître,  voulait  croire  en  lui  et  le  prier. 

1.  I.e  lecteur  trouvera  une  interprétation  mythique  des  récits  bouddhiques 
dans  le  livre  d’E.  Senart,  Essai  sur  la  légende  du  Buddha,  et  aussi  dans 
H.  Kern,  Der  Buddhismus. 
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C’est  pourquoi  on  s’explique  aisément  l’adjonction  à la  tra- 
dition de  tout  un  amas  de  détails  mythiques.  Mais  ils  sont 
loin  certainement  de  constituer  toute  l’essence  de  la  légende 
du  Bouddha^  et  il  est  clair  que  l’exégèse  mythologique  seule 
n’est  pas  en  état  d’expliquer  la  croissance  et  le  développe- 
ment de  cette  légende. 

Il  faut  chercher  cette  explication  dans  l’histoire  du  mou- 
vement intellectuel  de  la  communauté,  dans  le  développement 
successif  des  doctrines,  des  enseignements  dogmatiques  qui 
y prirent  naissance,  à diverses  époques,  et  agitèrent  l’esprit 
de  ses  membres.  Les  légendes,  certainement,  ne  se  sont  pas 
étendues,  n’ont  pas  changé  d’aspect,  sans  subir  l’influence  des 
différentes  doctrines  sur  l’Arhat  ou  saint,  le  Bouddha  ou 
illuminé  : elles  nous  offrent  une  sorte  d’histoire  de  la  doc- 
trine relative  au  Bouddha  et  à l’Arhat. 

L’interprétation  des  légendes,  d’après  tout  ce  qu’on  vient 
de  dire,  doit  commencer  par  la  critique  des  sources,  par  l’élu- 
cidation, quand  ce  ne  serait  que  dans  les  traits  les  plus  géné- 
raux, du  développement  historique  de  la  doctrine  bouddhique 
relative  au  Saint  (c’est-à-dire  àl’Arhat). 

Mais  tant  que  cela  ne  sera  pas  fait,  il  est  prudent  de  se 
borner,  dans  la  biographie  du  sage  de  la  tribu  des  Çâkyas, 
aux  faits  très  peu  nombreux,  qui  sont  le  plus  dignes  de  foi. 

Les  considérant  comme  universellement  connus,  nous 
jugeons  inutile  de  les  reproduire  ici. 

En  commençant  à compter  les  années  à partir  de  la  mort 
de  leur  fondateur,  les  bouddhistes  commencent  aussi  à la 
même  date  l’histoire  de  leur  communauté.  Sur  les  événements 
qui  s’y  passèrent  à l’origine,  leur  tradition  a conservé  deux 
genres  de  témoignages  également  importants  les  uns  et  les 
autres,  car  ils  jettent  quelque  lumière  sur  la  période  primitive 
de  l’histoire  littéraire  du  bouddhisme. 

Ces  témoignages  cependant  ne  sont  point  contemporains 
des  événements  auxquels  ils  se  rapportent.  La  tradition, 
peut-être  très  ancienne,  nous  est  parvenue  dans  des  textes 
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très  récents  ; elle  s’offre  à l’étude  dans  des  productions  litté- 
raires de  plusieurs  siècles  postérieures  aux  faits  eux-mêmes. 
Il  faut  donc  apprécier  jusqu’à  quel  point  cette  tradition, 
supposée  ancienne,  a,  dans  sa  transmission  par  des  sources 
récentes,  conservé  les  traits  plus  ou  moins  exacts  que  l’on  y 
cherche,  et  ensuite  déterminer  son  degré  d’importance  pour 
l’histoire  littéraire. 

Dans  les  premiers  siècles  de  l’histoire  du  bouddhisme,  la 
tradition  signale  deux  événements  importants  : 1°  ce  qu’on 
appelle  les  conciles  des  prélats  et  des  ascètes,  et  2°  les  dissen- 
sions dans  la  communauté,  dissensions  qui  se  terminèrent 
par  son  démembrement  en  sectes. 

D’ordinaire,  dans  les  recherches  relatives  à la  date  des 
monuments  bouddhiques,  on  accorde  une  importance  prépon- 
dérante aux  récits  des  conciles,  et  on  résout  les  questions  chro- 
nologiques en  s’appuyant  sur  des  témoignages  relatifs  à 
ces  événements  ; les  témoignages  relatifs  aux  sectes  sont 
repoussés  au  second  plan,  on  ne  donne  pas  au  fait  même 
de  leur  existence  l’importance  qu’il  mérite,  ce  qui  n’est  pas 
sans  inconvénient  pour  l’étendue  ni  pour  la  précision  des 
recherches. 

En  cela  il  semble  que  l’on  oublie  entièrement  que  le  rôle 
joué  par  les  chefs  spirituels  et  les  ascètes  dans  les  conciles 
est  rapporté  dans  des  monuments  bien  postérieurs  à l’événe- 
ment lui-même,  que  le  caractère  du  récit  donne  très  claire- 
ment la  conviction  qu’il  est  empreint  de  certaines  tendances 
qu’un  lecteur  impartial  s’explique  aisément. 

Les  témoignages  sur  la  formation  des  sectes  et  leurs  doc- 
trines, ont  un  caractère  quelque  peu  différent  et  plus  véri- 
dique. Il  est  vrai  que  ces  témoignages  ont  été,  eux  aussi, 
conservés  dans  des  monuments  récents,  postérieurs  à la 
première  apparition  des  divisions  dans  la  communauté 
bouddhique.  Mais  supposer  une  tendance  dans  ces  récits  est 
beaucoup  plus  difficile.  Quel  besoin  avait  un  bouddhiste 
croyant  de  rapporter  le  commencement  des  dissensions  à une 
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antiquité  reculée,  d’affirmer  que  le  schisme,  dans  la  commu- 
nauté, s’était  fait  jour  à l’aurore  même  de  son  existence? 
Inventer  de  semblables  faits  n’eût  pas  été  certainement  con- 
forme aux  intérêts  de  gens  qui  prétendaient  que  la  loi  est 
la  parole  du  Bouddha,  que  dans  les  trois  pitakas  il  n’y  a rien 
qui  ne  soit  son  verbe  même. 

N’est-il  pas  visible  que  la  tradition,  en  racontant  l’appa- 
rition des  sectes,  nous  apporte  un  témoignage  sur  un  fait 
historique  parfaitement  digne  d’être  cru? 

Se  guidant  par  les  considérations  qui  viennent  d’être 
indiquées,  l’auteur  commence  son  étude  par  l’examen  de 
la  tradition  relative  aux  conciles,  et  passe  ensuite  aux  témoi- 
gnages sur  l’apparition  des  sectes. 

Ses  recherches  doivent  nécessairement  être  poussées  ju,s- 
qu’à  un  examen  détaillé,  principalement  du  degré  de  confiance 
que  mérite  la  tradition  singhalaise  sur  l’histoire  du  canon 
pâli,  parce  que  cette  tradition  est  la  seule  qui  soit  connue  d’une 
manière  suffisamment  complète,  et  qu’actuellement  le  canon 
pâli  peut  seul  être  examiné  dans  son  intégrité.  Jusqu’ici  les 
autres  canons  sont  peu  connus,  et  ils  le  sont  par  des  traduc- 
tions dans  lesquelles  les  titres  originaux  même  ne  sont  pas 
toujours  rendus  avec  l’exactitude  désirable. 

L’examen  et  l’étude  critique  des  récits  des  conciles  ont 
conduit  l’auteur  à une  conclusion  en  désaccord  avec  les  pro- 
positions aujourd’hui  admises  par  la  majorité  des  savants. 
Une  tradition  relative  à un  fait  historique  sert,  sans  aucun 
doute,  de  fondement  à ces  légendes,  mais  les  récits  ont  été 
modifiés  et  ornés  selon  l’esprit  et  conformément  aux  exi- 
gences des  dogmes  bouddhiques  modernes,  et  on  n’y  trouve 
aucune  indication  incontestable  de  l’existence  du  canon  pâli 
(ou  de  tout  autre  qui  nous  soit  parvenu)  à l’époque  reculée 
dont  ils  nous  parlent. 

L’insuffisance  des  matériaux  qu’il  a eus  à sa  disposition,  a 
forcé  l’auteur,  dans  son  examen  des  témoignages  sur  l’appa- 
rition des  sectes,  à limiter  ses  études  à un  aperçu  très  général 


PLAN  ET  OBJET 


ft 


et  seulement  aux  controverses  les  plus  importantes  qui  ont 
divisé  la  communauté  dans  les  premiers  siècles  de  son  exis- 
tence. 

Ces  dernières  études  ont  conduit  l’auteur  à un  résultat 
conforme  à la  conclusion  mentionnée  plus  haut,  relativement 
à l’ancienneté  du  canon  pâli. 

Les  indications  les  plus  anciennes  sur  l’existence  des 
écritures  canoniques  du  bouddhisme  se  trouvent,  non  dans 
les  productions  littéraires  des  bouddhistes,  mais  dans  des 
textes  monumentaux,  par  exemple  dans  la  fameuse  ins- 
cription de  Bairat,  attribuée  non  sans  fondement  à Açoka 
le  Grand  et  aussi  dans  quelques  inscriptions  du  Stûpa  de 
Bharhut  ; mais  on  ne  peut  en  tirer  aucune  conclusion 
positive  sur  l’existence  du  canon  ou  de  la  langue  pâlie  à une 
époque  contemporaine  de  ces  textes. 

Le  but  des  présentes  recherches  n’est  pas  une  polémique  ; 
elles  n’ont  pas  pour  objet  de  refuser  absolument  toute 
autorité  à la  tradition,  ou  de  nier  l’antiquité  des  écritures 
bouddhiques  ; au  contraire , l’auteur  admet  que  dans  la 
tradition,  parfois  même  récente,  il  s’est  toujours  conservé 
quelque  chose  de  précieux  et  de  partiellement  exact  ; il  faut 
seulement  traiter  judicieusement  ses  témoignages  et  ne  pas 
oublier  que  très  souvent,  sous  l’influence  d’une  tendance 
parfaitement  visible,  elle  peut  défigurer  un  fait  historique 
et  digne  de  notre  créance. 

On  a cru  découvrir  une  semblable  déformation  dans  les 
relations  singhalaises  et  autres  des  conciles,  et  on  a essayé 
de  montrer  qu’elles  sont  viciées  par  un  esprit  de  tendance. 
Le  fait  même  des  assemblées  est  hors  de  doute,  mais 
d’après  la  manière  de  voir  de  l’auteur  sur  ce  fait,  manière  de 
voir  qu’il  s’est  efforcé  de  justifier  dans  ce  livre,  les  légendes 
relatives  aux  conciles  ou  assemblées  n’ont  aucune  importance 
pour  les  études  sur  l’origine,  le  développement  et  l’histoire 
ultérieure  du  canon  pâli. 

L’histoire  du  canon,  par  suite  du  manque  de  témoignages 
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dignes  de  foi,  ne  peut  être  reconstituée  qu’au  moyen  de 
l’étude  comparative,  à l’aide  des  monuments  des  diverses 
sectes  bouddhistes,  de  chaque  dogme  dans  son  développement 
graduel  ; pour  y réussir,  il  Jaut  absolument  renoncer  à 
l’hypothèse  préjudicielle  très  répandue,  mais  complètement 
erronée,  d’une  antiquité  prépondérante  du  canon  pâli. 
Par  cela  même,  les  monuments  en  d’autres  dialectes,  bien 
qu’ils  ne  nous  soient  pas  parvenus  dans  les  originaux, 
acquièrent  pour  le  savant  l’importance  qui  leur  revient  dans 
l’œuvre  de  la  critique  historique  et  littéraire. 

L’étude  comparative  des  dogmes  d’après  les  monuments 
des  différentes  sectes  donne  le  moyen  d’élucider  les  prin- 
cipes et  les  bases  d’une  solution  vraisemblable  des  questions 
relatives  au  degré  d’ancienneté  de  ces  monuments.  La 
question  chronologique  elle-même,  en  ce  qui  concerne  la 
plupart  d’entre  eux,  se  simplifie  notablement  et  se  résout 
avec  plus  de  vraisemblance  ; enfin,  on  aperçoit  au  moyen 
de  cette  étude  du  développement  des  dogmes  bouddhi- 
ques, la  possibilité  de  lier  le  commencement  d’un  grand 
mouvement  universel  avec  l’histoire  antérieure  de  l’Inde  et 
d’expliquer  d’où  venait  cet  esprit  de  curiosité  religieuse  et 
métaphysique  de  l’Inde  ancienne. 

Il  va  sans  dire  que,  pour  accomplir  cette  tâche,  pour  com- 
prendre l’histoire  primitive  du  bouddhisme,  son  développe- 
ment ultérieur,  pour  éclaircir  les  phases  principales  dans 
l’histoire  de  ses  écritures  sacrées,  les  sources  bouddhiques  à 
elles  seules  sont  absolument  insuffisantes  : pour  le  savant 
qui  poursuit  ce  but,  il  est  indispensable  d’avoir  la  connais- 
sance la  plus  intime  des  anciens  écrits  philosophiques  des 
brahmanes,  et  surtout  des  écritures  sacrées  des  Jainas, 
secte  dont  l’apparition  coïncide  avec  le  commencement  du 
mouvement  bouddhique. 

En  appelant  l’attention  sur  les  traits  généraux  de  cette 
tâche,  l’auteur  doit  répéter  ce  qu’il  a dit  au  commencement 
de  ce  chapitre.  Celle  qu’il  s’est  proposée  est  plus  modeste. 
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il  ne  se  croit  pas  capable  du  labeur  qui  consisterait  à écrire 
riiistoire  du  bouddhisme  ou  d’un  quelconque  des  nom- 
breux canons  bouddhiques,  et  ce  n’est  pas  ce  but  qu’il  a 
poursuivi  dans  les  présentes  études  : elles  sont  consacrées 
exclusivement  à l’examen  critique  des  traditions  bouddhi- 
ques sur  l’antiquité  et  la  première  apparition  des  pitakas 
sacrés. 


CHAPITRE  II 


Le  premier  Concile. 

1“  Les  idées  des  bouddhistes  sur  le  contenu  du  canon . 2“  Adoption  de  ces  mêmes 
idées  par  les  savants  européens.  3“  Considérations  sur  l’ancienneté  du 
canon.  4"  Les  traditions  relatives  aux  conciles,  leur  antiquité  et  la  confiance 
qu’elles  méritent.  5“  Le  caractère  de  ces  assemblées  selon  la  tradition, 
e*  L’esprit  de  tendance  dans  cette  tradition.  1°  Les  sectes  hérétiques  et  les 
paroles  du  Maître  acceptées  dans  la  communauté.  8’  Le  Mahâyâna  et 
la  doctrine  des  Çrâvakas.  9°  Le  maître  d'après  l’enseignement  du  Mahâyâna. 
10°  L’influence  du  Mahâyâna  sur  la  tradition.  11°  Les  récits  du  premier 
concile.  12°  Le  travail  littéraire  et  théologique  dans  le  concile.  13°  Autres 
épisodes  des  mêmes  récits.  14°  Ananda  et  ses  péchés.  15°  Conséquence 
générale. 


Les  commentateurs  pâlis  des  écritures  sacrées  font  précé- 
der leurs  explications  sur  certaines  parties  des  « trois  cor- 
beilles» (c’est-à-dire  des  trois  pitakas)  d’un  coup  d’œil 
rapide  sur  l’histoire  primitive  du  canon  sacré  des  boud- 
dhistes’. Une  telle  introduction,  non  seulement  est  oppor- 
tune à leur  point  de  vue,  mais  elle  est  encore  la  conséquence 
nécessaire  de  leurs  idées  dogmatiques  sur  l’intégrité  du  con- 
tenu du  canon.  Ils  croyaient,  exactement  comme  le  croient 
fermement  les  bouddhistes  actuels,  que  les  trois  corbeilles 
ne  renferment  que  la  parole  de  leur  Docteur  inspiré.  Cette 
même  opinion  sur  le  contenu  des  trois  corbeilles  était 
aussi  celle  des  bouddhistes  qui  attribuaient  à des  auteurs 
indépendants  la  composition  des  livres  de  l’Abhidharma. 
Les  auteurs  des  livres  de  l’Abhidharma,  expliquaient-ils, 

1.  P.  ex.  dans  le  SamantapâsàcUkâ.  Voy.  Oldenberg,  The  Vinayapitaka, 
III,  283  et  suiv.  The  historical  Introduction  to  Buddhaghosha’s  Samanta- 
pûsâdikà.—  Introduction  à la  Sumangalavilâsinî  (édité,  en  traduction  seule- 
ment, par  Turnour.) 
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n’avaient  fait  que  recueillir  et  rédiger  les  paroles  du  Boud- 
dha’. Comme  preuve  de  l’irréfutable  vérité  de  leur  foi,  les 
bouddhistes  singhalais  racontent  comment  la  parole  du  fon- 
dateur, malgré  les  périls  de  tout  genre  qui  menaçaient  sa 
pureté,  avait,  grâce  aux  efforts  de  saints  personnages,  conservé 
intacts  et  son  caractère  primitif  et  son  étendue  tout  entière. 
A travers  une  période  de  plus  de  deux  mille  ans,  la  doctrine 
n’a  subi  aucun  changement  ; elle  est  restée  absolument  la 
même  qu’au  temps  où  elle  était  le  verbe  vivant  du  grand 
docteur.  Il  parut  des  détracteurs  de  la  sainte  loi,  des  héré- 
tiques essayèrent  d’obscurcir  la  vérité  par  des  enseignements 
mensongers,  mais  de  saints  personnages,  successeurs  du 
Maître,  surent  combattre  ces  ennemis  et  en  triompher.  Ils  se 
réunissaient  en  un  endroit,  conservant  fermement  et  pieuse- 
ment imprimé  dans  leur  mémoire  le  dépôt  sacré  de  toutes 
les  paroles  du  Bouddha  disparu,  ils  formaient  des  chœurs, 
chantaient  ensemble  les  paroles  du  Maître,  renouvelaient  en 
quelque  sorte  dans  leur  mémoire  une  édition  authentique  des 
sermons  sacrés;  toute  nouveauté  et  toute  erreur  fut  soigneu- 
sement écartée.  Dans  ces  corbeilles  vivantes,  dans  la  mémoire 
de  ces  saints  personnages  ne  se  conserva  que  l’ancienne,  la 
véritable  doctrine. 

A travers  une  longue  succession  de  saints  hommes,  la 
doctrine  ancienne  et  véritable  perpétuée  dans  les  mémoires 
arriva  enfin  à une  époque  où  la  sainteté  commença  à dimi- 
nuer sur  la  terre,  et  quelques  siècles  après  la  mort  du 
Maître,  l’ensemble  de  la  doctrine  fut  consigné  dans  des  livres, 
à Ceylan.  C’est  ainsi  que  tous  les  récits  des  bouddhistes  sur 
l’histoire  de  leur  canon  prouvent  à leur  point  de  vue,  d’une 
manière  irréfutable,  l’entière  vérité  de  leur  dogme  fonda- 
mental, à savoir  que  les  trois  pitakas  ne  contiennent  que 
le  texte  même  des  paroles  du  Maître. 


1 • 


6.  L’opinion  de  Buddha- 


ghosha  sur  le  canon  est  rapportée  dans  le  Prâtimoksasûtra,  p.  85. 
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Dans  riiistoire  primitivôdu  canon  bouddhique,  la  tradition 
mentionne  trois  faits  importants  : 1°  Le  canon  pâli,  selon  la 
conviction  religieuse  des  croyants,  est  ancien  et  renferme  la 
parole  authentique  du  Maître;  au  cours  de  nombreux  siècles 
et  jusqu’à  présent,  il  s’est  conservé  sans  changement,  grâce 
aux  efforts  de  saints  personnages  qui  surent  à temps  réunir 
des  assemblées  ou  former  des  chœurs  (sangîtis),  c’est-à-dire, 
comme  traduisent  les  savants  européens,  convoquer  des 
conciles;  2°  ces  assemblées  se  réunirent  parce  que  dans  la 
communauté  bouddhique,  à l’aurore  de  sa  vie  historique, 
apparurent  des  nouveautés,  des  doctrines  mensongères,  en 
d’autres  termes,  se  développèrent  des  sectes  hérétiques.  Ces 
deux  premiers  faits  se  rapportent  à l’histoire  primitive  du 
canon  bouddhique;  le  troisième  fait  remarquable  dans  le 
développement  de  ces  écritures  sacrées,  savoir  la  rédaction 
de  la  doctrine  par  écrit,  se  produisit  bien  plus  tard. 

Outre  les  événements  que  l’on  vient  de  mentionner,  la 
tradition  n’a  conservé  que  bien  peu  de  témoignages  dignes 
de  foi,  tant  sur  la  communauté  elle -même  que  sur  son 
canon  sacré;  et  dans  une  telle  pénurie  de  données  histo- 
riques, il  n’est  pas  surprenant  que  jusqu’ici,  dès  que  se  pose 
la  question  de  la  détermination  chronologique  d’un  monu- 
ment bouddhique  quelconque,  le  savant  européen  se  place 
au  point  de  vue  du  commentateur  pâli  : il  s’en  tient  aux  té- 
moignages concernant  les  assemblées  des  ascètes  bouddhistes 
dans  les  premiers  siècles  de  leur  existence  historique;  et  c’est 
en  se  fondant  sur  des  témoignages  peu  nombreux,  contra- 
dictoires et  clairement  tendancieux  relatifs  aux  assemblées 
(ou  conciles,  selon  l’appellation  reçue  parmi  les  savants  euro- 
péens) que  l’on  résout  la  question  de  la  date,  non  d’un  texte 
particulier  quelconque,  mais  du  canon  tout  entier’. 

La  question  de  la  date  d’un  texte,  dit-on  ordinairement, 

1.  Nous  ii’indiqueroas  que  les  travaux  les  plus  récents  : Voy.  p.  ex.: 
Oldenderg,  Mahàcagga,  p.  xxv  et  suiv.;  Max  Muller,  Sacred  Books  ofthe 
East,  vol.  X,  p.  xxix;  Riiys  Davids,  ibid.,  vol.  XI,  p.  xi  et  suiv. 
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ne  peut  être  résolue  en  se  fondant  sur  des  données  paléogra- 
pliiques;  les  manuscrits  qui  nous  sont  parvenus  sont  tous 
trop  récents;  le  savant  a entre  les  mains  des  copies  très 
récentes  d’ouvrages  très  anciens.  Les  données  linguistiques  ne 
paraissentpas  devoir  être  des  guides  plus  sûrs.  Il  ne  reste  plus 
qu’un  moyen  de  résoudre  la  question,  et  on  fait  alors  ce  rai- 
sonnement : le  texte  dont  il  s’agit  fait  actuellement  partie  du 
canon  ; en  déterminant  la  date  du  canon  entier,  nous  détermi- 
nerons par  là  même  celle  de  notre  texte'.  On  perd  ainsi  com- 
plètement de  vue  ce  fait  que  rien  ne  nous  indique  de  quelles 
parties  se  composait  autrefois  le  canon,  ni  si  les  mêmes  par- 
ties l’ont  toujours  constitué. 

Tant  que  le  contenu  primitif  du  canon  demeure  inconnu, 
toute  considération  sur  l’antiquité  de  tel  ou  tel  livre  cano- 
nique, fondée  sur  le  témoignage  de  monuments  récents,  doit 
sembler  peu  convaincante  à un  esprit  impartial. 

La  conclusion  suivante,  par  exemple,  ne  peut  guère  sem- 
bler probante  à personne  : « Le  deuxième  chapitre  du  Dliam- 
mapada,  dit  Max  Müller,  est  appelé  appamâdavaggo ; si  dans 
le  Mahâvança  (c’est-à-dire  dans  une  chronique  singhalaise 
de  la  fin  du  V®  siècle  ap.  J.-C.)  on  nous  raconte  que  lors  de 
la  conversion  du  roi  Açoka  par  le  moine  Nigrodha,  ce  moine 
bouddhiste  lui  expliqua  V appamâdavaggo , nous  ne  pouvons 
guère  mettre  en  doute  qu’il  existât  déjà  à cette  époque  une 
collection  de  vers  sur  V appamâda,  sous  la  forme  où  nous 
l’avons  maintenant  dans  le  Dhammapada  et  le  Saûnutani- 
kâya  (vol.  X,  p.  xxxii).  » 

C’est  en  se  fondant  sur  l’indication  d’un  monument  du 
V®  siècle  ap.  J.-C.  qu’on  affirme  ainsi  l’existence  d’une 
production  littéraire  au  III®  siècle  av.  J.-C.  L’existence  au 
III®  siècle  av.  J.-C.  de  quelques-uns  des  vers  et  peut-être 
même  d’un  grand  nombre  des  vers  connus  aujourd’hui  sous 
le  titre  général  de  Dhammapada  est  très  vraisemblable,  mais 


1.  Max  Müller,  vol.  X,  p.  x. 
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ce  n’est  pas  certainement  sur  le  témoignage  d’un  texte  aussi 
récent  que  le  Maliâvanso  que  l’on  peut  démontrer  l’exis- 
tence à cette  époque  du  recueil  entier,  dans  son  étendue  et 
sous  sa  forme  actuelles. 

La  question  de  savoir  si  le  canon  s’est  toujours  composé 
des  parties  qui  le  constituent  aujourd’hui  est  d’ordinaire 
passée  sous  silence  ou  écartée  par  des  considérations  dépour- 
vues de  toute  vraisemblance;  après  quoi  on  passe  à la  déter- 
mination de  la  date  du  canon  tout  entier. 

Pour  déterminer  la  date  du  canon  pâli,  on  allègue  deux 
faits  importants  : 1°  Le  canon,  sous  la  forme  où  nous  le  pos- 
sédons maintenant,  ne  mentionne  pas  le  troisième  concile  du 
temps  d’Açoka,  vers  242  av.  J.-C.  ; 2°  on  y trouve  mention- 
nés le  premier  concile  qui  eut  lieu  à Râjagrlia  (447  av.  J.-C. 
et  le  deuxième  qui  eut  lieu  à Vaiçâlî  (377  av.  J.-C.). 

On  se  fonde  sur  ces  faits  pour  conclure  que  le  canon  reçut 
sa  forme  définitive  dans  l’intervalle  de  temps  qui  sépare  le 
deuxième  concile  du  troisième,  ou  bien  au  moment  du  troi- 
sième. Il  peut  se  faire  qu’une  partie  même  considérable  du 
canon  existât  avant  le  deuxième  concile  ; la  description  des 
deux  conciles  se  trouve  à la  fin  du  Vinayapitaka,  et  on  con- 
sidère cette  circonstance  comme  indiquant  que  ces  comptes 
rendus  furent  les  dernières  parties  autorisées  du  canon.  Cette 
théorie,  exposée  pour  la  première  fois  par  Oldenberg  avec 
beaucoup  d’ingéniosité  et  d’érudition,  fut  acceptée  avec  des 
modifications  sans  importance  par  nombre  d’autres  savants. 
L’importance  accordée  dans  les  recherches  chronologiques, 
à la  tradition  relative  aux  conciles,  fait  passer  au  premier  plan 
la  question  de  l’époque  où  elle  prit  naissance  et  celle  des  rap- 
ports du  récit  traditionnel  avec  le  fait  historique.  On  n’a  pas 
encore  trouvé  sur  les  conciles  de  témoignages  contemporains, 
et  les  bouddhistes  des  différentes  sectes  n’admettent  pas  le 
même  nombre  de  conciles,  mais  tous,  semble-t-il,  s’accordent 
â placer  la  première  réunion  de  saints  personnages  aussitôt 
après  la  mort  du  Maître,  et  l’autre  un  peu  plus  de  cent  ans 
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après.  Sur  ces  deux  premières  assemblées  on  a conservé  des 
témoignages  d’antiquité  difïérente;  les  plus  anciens  sont 
entrés  dans  la  composition  du  canon’  ; les  autres,  plus  récents, 
se  trouvent  dans  les  commentateurs  pâlis,  dans  les  chro- 
niques singlialaises,  les  voyageurs  chinois  et  les  historiens 
bouddhiques  (Taranatha). 

Sur  le  degré  de  confiance  que  méritent  les  témoignages  rela- 
tifs aux  deux  premiers  conciles,  les  avis  des  savants  européens 
sont  partagés.  Quelques-uns  admettent  que  les  témoignages 
qui  nous  sont  parvenus  aussi  bien  sur  le  premier  concile  que 
sur  le  deuxième  sont  également  dignes  de  foi;  d’autres,  au 
contraire,  font  commencer  l’histoire  du  canon  à l’époque  du 
deuxième  concile  et  n’attribuent  aucune  valeur  historique 
à ceux  qui  concernent  le  premier,  bien  que  les  récits  de  l’un 
et  de  l’autre  soient  reproduits  dans  les  mêmes  sources  et 
soient  en  eux-mêmes  également  croyables;  il  ne  s’y  trouve 
pas  de  détails  et  d’ornements  mythiques,  rien  en  un  mot 
qui  puisse  nuire  à leur  vraisemblance.  Il  ne  faut  pas  cepen- 
dant, dans  ces  récits  de  ce  qu’on  appelle  les  conciles,  con- 
fondre deux  choses  qui  ne  méritent  pas  la  même  créance  ; le 
fait  même  des  assemblées  nep  eut  guère  soulever  de  doute;  le 
scepticisme  le  plus  extrême  ne  trouve  guère  d’argument  sé- 
rieux et  inattaquable  à y opposer  : les  assemblées  s’insti- 
tuèrent tout  naturellement  et  furent  la  conséquence  nécessaire 
d’un  état  de  choses  donné.  Le  grand  docteur  est  mort, 
ses  disciples,  devenus  orphelins,  se  réunissent  pour  les  céré- 
monies funèbres  ; mais  alors  il  se  manifeste  dans  la  com- 
munauté un  certain  esprit  de  désordre,  au  milieu  des  ascètes 
se  montrent  des  hommes  aux  pensées  coupables;  ils  éprou- 
vaient comme  de  la  joie  d’un  événement  pénible  et  doulou- 
reux pour  la  plus  grande  partie  de  la  communauté;  par  la 
mort  du  Maître,  ils  se  voyaient  émancipés  des  liens  d’un 

1.  Senart,  Le  Mahâcastu,  71;  Oldenberg,  The  Vinaya  Pitakam,  H,  284 
et  suiv.;  Beal,  The  Buddhist  Councils,  etc.,  voy.  Yerhandlungen  des  V"" 
Internationalen  Orientalisten  Congresses,  II,  2. 
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ascétisme  rigoureux  et  se  réjouissaient  tout  haut  : « Ne 
pleurez  pas!  Ne  soyez  pas  dans  la  douleur!  Il  n’est  plus 
celui  qui  surveillait  avec  attention  et  nous  disait  : Ne 
faites  pas  telle  ou  telle  chose.  » Ces  dispositions  du  troupeau 
menaçaient  de  la  ruine  et  la  jeune  communauté  et  la  doctrine 
qui  en  était  le  lien.  Les  membres  de  la  communauté,  compre- 
nant le  danger, durent  naturellement  se  préoccuper  d’arrêter  le 
mal,  réunir  ceux  qui  pensaient  de  même  et  examiner  la  situa- 
tion. C’est  de  cette  manière  et  pour  ces  causes  que  se  consti- 
tua la  première  assemblée  des  ascètes  ou  le  premier  concile 
bouddhique.  Cent  ans  se  passent,  certaines  nouveautés  appa- 
raissent dans  la  communauté;  des  doctrines  fausses,  des  en- 
seignements mensongers  s’y  font  jour,  et  de  nouveau  elle  se 
réunit  pour  examiner  ses  affaires.  Comme  la  première  fois, 
un  examen  et  une  correction  ont  lieu,  c’est  quelque  chose  de 
comparable  aux  pailcayats  des  castes  à la  même  époque.  Un 
caractère  de  tribunal  est  resté  attaché  aux  assemblées  dans 
tous  les  récits,  bien  que,  sous  l’influence  visible  d’une  ten- 
dance particulière,  la  tradition  leur  ait  donné  l’a.spect  de 
conclaves  réunis  dans  un  but  théologique  et  littéraire. 

Mais  si  les  assemblées  ou  les  choeurs  des  anciens  boud- 
dhistes ont  été  des  réunions  semblables  aux  paûcayats,  leur 
importance  pour  l’histoire  du  canon  s’amoindrit  extrême- 
ment. 

La  tradition  dans  la  plénitude  de  son  développement,  et 
avec  elle  la  majorité  des  savants  européens  attribuent  aux 
assemblées  un  tout  autre  caractère;  ce  furent,  nous  dit-on, 
des  conciles,  des  conclaves  s’occupant  de  rédiger  les  écritures 
sacrées  du  bouddhisme.  Effectivement,  des  témoignages  de 
sources  diverses  rapportent  uniformément  que,  dans  la  pre- 
mière en  date  de  ces  assemblées,  les  saints  personnages  se 
livrèrent  à un  travail  littérair  eet  théologique,  mais  ce  travail 
littéraire  est  décrit  difîéremment  par  chaque  source.  Certains 
récits  parlent  vaguement  et  obscurément  d’un  travail  litté- 
raire des  saints  personnages  réunis  en  conclave,  d’autres  au 
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contraire  en  rapportent  des  traits  minutieux  en  grand  nombre, 
affirment  en  termes  précis,  n'admettant  aucune  équivoque, 
que  tout  le  canon  pâli,  dans  la  forme  où  nous  le  possédons 
actuellement,  existait  déjà  au  moment  de  la  mort  du  Maître. 
Bref,  les  récits  pâlis  parlent  évidemment  du  canon  pâli, 
Sy-Fyng-Piao’  mentionne  un  autre  Vinaya  en  quatre- 
vingts  vers,  Hiouen-Thsang  a voulu  parler  d’un  autre 
canon  etFa-Hianfait  assez  vaguement  allusion,  en  racontant 
le  premier  concile,  au  canon  des  Mahâsângliikas,  secte  qui, 
on  le  sait,  n’apparut  que  bien  plus  tard.  11  est  hors  de  doute 
que  les  traditions  des  diverses  sectes  avaient  un  point  com- 
mun; elles  avaient  toutes  le  même  désir  de  faire  com- 
mencer l’histoire  de  leur  canon  au  moment  de  la  mort  du 
Maître,  elles  s’efforçaient  toutes  de  prouver  son  authenticité 
sur  ce  point.  Les  amplifications  des  diverses  rédactions  ne 
sont  pas  des  ornements  fortuits,  ne  s’inspirant  d’aucune  inten- 
tion spéciale,  ajoutés  aux  récits  primitifs;  dans  les  détails 
accumulés  sur  le  squelette  démembré  d’une  tradition  très 
ancienne  et  très  simple,  on  aperçoit  fort  distinctement  le  désir 
pleinement  conscient  de  prêter  au  récit  des  assemblées  un 
caractère  déterminé;  l’écrivain  poursuivait  un  butclairement 
indiqué.  Non  seulement  il  lui  fallait  prouver  l’ancienneté  et  la 
sainteté  de  son  canon,  il  désirait  en  même  temps  mettre  abso- 
lument hors  de  doute  que  le  canon  fût  la  parole  du  Bouddha  ; 
il  lui  fallait  transporter  l’origine  de  l’écriture  sacrée  à l’époque 
du  Maître.  Une  telle  préoccupation  n’a  pu  naître  parmi  les 
fidèles  que  lorsque  l’authenticité  du  canon  eut  commencé  à 
devenir  suspecte,  et  il  est  bien  clair  qu’à  une  époque  très 
voisine  de  l’action  vivante  du  Maître,  peu  de  temps  après  sa 
morL  la  vérité  de  la  parole  sacrée  reçue  dans  la  communauté 
ne  pouvait  être  soupçonnée  par  qui  que  ce  fût  ; tous  avaient 
présent  à l’esprit  l’enseignement  du  grand  ascète  ; les  mots 
eux-mêmes  et  les  expressions,  en  admettant  la  prédication 


1.  Wassilieff,  Le  Bouddhisme,  I,  p.  224. 
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la  plus  étendue  de  la  part  du  sage  de  la  tribu  des  Çâkyas, 
n’étaient  pas  très  nombreux  à cette  époque.  Le  scepticisme 
et  les  négations  relatives  aux  écritures  sacrées  purent  se  faire 
jour  ou  au  sein  des  sectes  hérétiques  au  moment  de  leur  nais- 
sance , ou,  encore  plus  tard , à cette  époque  remarquable 
où  l’ancienne  tendance  du  bouddhisme  fit  place  à la  ten- 
dance nouvelle,  transcendantale,  que  l’on  trouve  dans  le 
Mahâyâna. 

Les  sectes,  comme  nous  le  verrons  plus  loin,  affirmaient 
beaucoup  de  choses  qui,  selon  l’opinion  d’autres  partis,  n’é- 
taient pas  d’accord  avec  la  doctrine  du  Maître;  elles  énon- 
çaient beaucoup  d’opinions  hétérodoxes  sur  l’arhat  ou  saint; 
elles  soutenaient  l’existence  de  Fâme  comme  substance  à 
part.  Mais  en  exposant  des  propositions  philosophiques  erro- 
nées, les  hérétiques  très  souvent  alléguaient  les  paroles  du 
Maître,  c’est-à-dire  des  expressions  tirées  des  écritures  reçues 
comme  sacrées  dans  la  communauté  ; leurs  adversaires  répon- 
daient en  déclarant  que  ces  docteurs  de  mensonge  faussaient 
l’interprétation  des  saintes  paroles.  L’authenticité  des  paroles 
même  auxquelles  on  se  référait  et  sur  le  fondement  desquelles 
s’édifiaient  les  théories  erronées  n’était  alors  l’objet  d’aucun 
soupçon.  On  crut  possible  d’écarter  complètement  et  de  réfu- 
ter la  fausse  doctrine  par  la  théorie  des  deux  sens  dans  les 
prédications  du  Maître,  c’est-à-dire  que  l’on  admit  dans  sa  pa- 
role une  signification  d’une  vérité  absolue  et  une  autre  d’une 
vérité  relative  ; cette  dernière,  mal  interprétée  par  les  héré- 
tiques, donnait  naissance  à la  fausse  doctrine.  Dans  quelques 
cas,  les  adversaires  de  ce  qu’on  appelait  la  fausse  doctrine 
allèrent  plus  loin  et  affirmèrent  que  les  hérétiques  défigu- 
raient les  textes,  imaginaient  des  citations  apocryphes. 
Rien  ne  montre  cependant  que  dans  la  première  période 
de  l’histoire  du  bouddhisme  le  scepticisme  ait  atteint  le  dé- 
veloppement avec  lequel  il  se  montre  dans  le  Mahàyàna. 

Le  Mahàyàna  partait  dans  ses  théories  d’un  nouveau  point 
de  vue  distinct  de  celui  des  Çràvakas  ou  des  Hînayànikas  et 
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fut  opposé  à renseignement  des  Çrâvakas  au  moins  au  début 
de  son  histoire. 

La  nouvelle  doctrine  prit  une  position  toute  particulière 
vis-à-vis  de  ce  qui  dans  l’ancienne  communauté  était  tenu  pour 
la  parole  sainte,  pour  la  doctrine  authentique  du  Bouddha. 
Les  Çrâvakas,  les  Hînayânikas  soutenaient  que  « le  Mahâyâna 
n’avait  pas  été  énoncé  par  le  Bouddha  h).  Cet  enseignement, 
disaient-ils,  n’est  point  compris  dans  nos  trois  pitakas.  Les 
partisans  du  Mahâyâna  leur  répondaient  par  une  négation 
générale  de  leur  doctrine,  refusant  d’admettre  et  sa  sainteté 
et  sa  valeur  pour  le  salut.  La  discipline  exposée  dans  le  Prâ- 
timoksha,  l’observation  rigoureuse  de  la  morale,  tout  cela, 
selon  leur  conviction,  était  complètement  inutile.  Le  Ma- 
hâyâna seul  conduisait  au  salut  : « Que  ta  pensée  se  tourne 
rapidement  vers  la  science  absolue,  suprême,  universelle, 
lis  le  Mahâyâna...»  «Laissez,  disaient-ils,  les  livres  des 
Çrâvakas,  ne  les  acceptez  pas,  ne  les  lisez  pas,  ne  les  prêchez 
pas  aux  autres...  Pour  cela  (c’est-à-dire  pour  avoir  lu  et 
prêché  les  livres  des  Çrâvakas)  vous  n’aurez  pas  une  grande 
récompense,  par  là  vous  ne  mettrez  pas  une  borne  au  péché. 
Croyez  au  Mahâyâna,  recevez  le  Mahâyâna,  » etc.  L 

Plus  tard,  dans  beaucoup  de  Sûtras,  l’attitude  hostile  aussi 
bien  du  Çrâvaka  à l’égard  du  Mahâyâna,  qu’inversement 
du  partisan  du  Mahâyâna  à l’égard  de  l’ancienne  doctrine, 
fut  également  blâmée.  C’était  un  péché  grave  pour  le  Çrâ- 
vaka que  de  blâmer  ou  de  censurer  l’enseignement  du  Ma- 


1.  Wassilieff.L  e Bouddhisme,  I,  p.  262. 

2.  ^ î?i: 
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hàyâna,  ou  que  d’éloigner  quelqu’un  de  cet  enseignement;  mais 
les  censures  et  les  actes  analogues  du  partisan  du  Mahâyâna 
à l’égard  du  Hînayâna'  n’étaient  pas  moins  coupables.  Il  est 
certain  qu’une  telle  tolérance  ne  prévalut  pas  à l’origine 
du  mouvement  maliâyâniste,  mais  seulement  bien  plus  tard, 
à l’époque  des  compromis  et  de  l’accord  entre  les  partisans 
du  Maliây<âna  et  les  Çrâvakas,  c’est-à-dire  aux  environs  de 
l’époque  à laquelle  se  rapportent  les  descriptions  des  voya- 
geurs chinois  dans  l’Inde.  Les  rapports  antérieurs  entre  les 
deux  sectes  ne  purent  être  pacifiques  ou  amicaux;  la  nouvelle 
doctrine  dut  tout  naturellement  nier  l’utilité  de  l’ancienne 
pour  le  salut.  Le  souvenir  de  cette  opposition  du  Mahâyâna 
s’est  conservé  dans  de  nombreux  Sùtras  appartenant  à cette 
doctrine,  et  dans  lesquels  non  seulement  la  lecture  des  livres 
des  Çrâvakas,  mais  encore  les  relations  avec  ceux-ci  sont 
déclarées  dangereuses  pour  la  sagesse  du  saint  selon  le 
Mahâyâna.  « Celui  qui  ayant  éveillé  en  lui  la  pensée  de  la 
connaissance  absolue,  y déclare-t-on  souvent,  ne  suit  pas  le 
Mahâyâna,  ne  le  lit  pas,  se  tourne  vers  les  Çrâvakas  et  com- 
munique avec  eux,  lit  leurs  livres,  les  étudie , celui-lâ 

s’égare,  il  se  détourne  du  chemin  de  l’Illumination  supé- 
rieure’. » 

En  même  temps  qu’apparaissait  la  doctrine  du  Mahâyana, 
la  nature  même  du  Bouddha,  du  fondateur,  commença  â être 
comprise  autrement  qu’aux  époques  primitives.  On  démon- 
trait, entre  autres,  que  son  corps  n’était  pas  physique,  qu’il 
n’y  entrait  pas  d’éléments,  qu’il  était  dépourvu  d’os  et  de 

1.  Ces  critiques  et  ces  actes  sont  appelés  dans  le  Ç.  s.  dans  les  deux  cas 
mülâpatti,  voy.  fol.  40. 

2.  I lîfçfiiï!  ^ 

tîçÎH  I fiR  ^fïï  \ 

srm • HIvî^rrnH^rnTilrîTraîf  sgs  I r?Fï 

'îrh  ÎTïïIîlgi  açw  rIFîï  Il 

C.  s.,  fol.  4,  citation  tirée  du  Niytatàniyatàvatàramûdrasûtra. 
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sang.  C’était  un  corps  spirituel’.  Le  Maître^  disaient  d’autres 
docteurs,  est  éternellement  présent  dans  le  ciel  Tushita’; 
de  là,  il  fait  descendre  une  incarnation  pour  prêcher  la  doc- 
trine. Ce  n’est  pas  le  Bouddha  qui  a prêché  la  loi,  c’est 
Ânandah 

Les  Çrâvakas  eurent  à défendre  l’authenticité  et  la  sain- 
teté de  leur  canon,  à prouver  que  leurs  livres  provenaient  du 
Maître  directement  et  sans  intermédiaire;  c’est  ainsi  que  se 
révéla  la  nécessité  de  faire  l’histoire  du  canon.  11  existait 
déjà  des  traditions  relatives  aux  premières  assemblées;  on 
avait  les  matériaux  sous  la  main,  consciemment  on  en  modifia 
le  caractère  en  vue  d’un  but  déterminé  ; de  récits  qui  men- 
tionnaient la  réunion  d’assemblées  pour  résoudre  des  ques- 
tions intéressant  la  communauté,  on  fit  des  procès-ver- 
baux de  conclaves  qui  se  seraient  occupés  de  travaux  de 
littérature  théologique. 

On  connaît  aujourd’hui  plusieurs  relations  bouddhiques 
du  premier  concile.  La  rédaction  pâlie  la  plus  ancienne* 
commence  par  un  récit  attribué  au  grand  Kâçyapa  (Mahâ- 
kassapo).  Il  raconte  comment  un  jour,  se  trouvant  en  chemin 
pour  aller  de  Pava  à Kuçinâra  avec  cinq  cents  moines,  il 
rencontra  un  certain  ascète  errant  nu  {âjivako),  et  apprit  de 
lui  la  mort  du  grand  docteur.  La  triste  nouvelle  n’eut  pas  le 
même  effet  sur  tous  les  auditeurs  ; les  uns,  qui  ne  s’étaient 

l.Suoarnaprabhâsa,  fol.  11,  sRHi  a 

r|SnTlfÎ!l 

2.  C’était  la  doctrine  des  Vetulyakas.  Sur  cette  secte,  voy.le  chap.  suivant. 
Bhagavâ  loke  jâto  loke  sarnvaddho  lokam  abhibhuyya  viharati  anupalitto 
lokenâ’  ti  suttam  ayoniso  gahetvâ  bhagavâ  tusitabhavane  nibbatto  tatth’  eva 
vasati  manussalokam  âgacchati  uiuimittarûpamattakam  pan’  ettha  dassetîti.. 
laddhi  seyyathà  pi  etarahi  vetulyakànam.  K.  o.  p.,  XVIII,  1. 

3.  Tattha  tusitapure  thito  bhagavâ  dhammâdesauatthàya  abhinimunttani 
peselitena  c’  eva  tassa  desanam  sainpaticchitvà  âyasnaatâ  ànandena  dhamiuo 
desito  na  buddhena  bhagavatâ’ti...  laddhi  seyyathà  pi  vetulyakânaù  c’  eva. 
K.  O.  /3.,  XVIII,  2. 

4.  Cullaoagga,  XI,  voy.  The  Vinayapitaka,  11,  284  et  suiv. 
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pas  délivrés  des  passions,  éclatèrent  en  sanglots,  et  se  tor- 
dant les  mains,  s’écrièrent  : « L’œil  du  monde  s’est  obscurci 
tout  à coup  ; » d’autres,  impassibles,  dirent  : «Les  phéno- 
mènes ne  sont  pas  éternels.  « Kàçyapa,  lui,  consola  les 
affligés  par  des  paroles  empruntées  au  défunt  : « Il  faut  se 
séparer  un  jour  de  tout  ce  qui  est  cher  et  agréable,  etc.  « 

Il  se  trouva  parmi  les  ascètes  un  libre-penseur  du  nom  de 
Subhaddo  ; la  mort  du  Maître  lui  parut  une  délivrance  : « A 
présent,  dit-il  à ceux  qui  s’affligeaient,  nous  ferons  ce  que 
nous  voudrons,  et  ce  que  nous  ne  voudrons  pas,  nous  ne  le 
ferons  pas.  » 

Ce  furent  ces  paroles  légères  qui,  selon  le  récit  de  Kàçyapa, 
conduisirent  à convoquer  le  concile.  Il  se  tourna  vers  les 
ascètes  qui  l’entouraient  et  leur  dit  : « Chantons  (c’est-à-dire 
renouvelons  dans  notre  mémoire)  la  loi  et  le  Vinaya,  etc.  » 

Par  là  se  termine,  à proprement  parler,  le  récit  de  Kàçyapa. 
Le  reste  de  la  relation  se  poursuit  à la  troisième  personne,  et 
il  semble  que  nous  ayons  dans  ce  chapitre  du  Cullavagga 
une  réunion  en  un  seul  tout,  avec  quelques  retranchements 
dont  il  sera  question  plus  bas,  de  divers  récits  entièrement 
indépendants. 

Le  récit  du  Cullavagga  n’indique  pas  clairement  où  fut 
prise  la  résolution  de  convoquer  le  concile  : hà  où-  les  ascètes 
apprirent  la  nouvelle  de  la  mort  du  fondateur,  ou  bien  à 
Kuçinâra,  où,  d’après  d’autres  témoignages,  Kàçyapa  alla 
vénérer  les  restes  du  Maître’. 

Aussitôt  après  qu’il  a énoncé  la  nécessité  de  chanter 
ensemble  la  loi  et  le  Vinaya,  les  moines  demandent  à Kàçyapa 
de  choisir  ceux  qui  doivent  participer  à ce  chœur,  et  il  en 
réunit  499,  c’est-à-dire  tous  ses  compagnons  de  voyage 
moins  un,  puisque,  dans  le  récit  rapporté  plus  haut,  on  a dit 
que  cinq  cents  moines  marchaient  avec  Kàçyapa.  On  voit  que 
le  choix  ne  fut  pas  difficile.  En  même  temps  s’élève  dans 


1.  Mahâparinibbânasutta,'^.  67. 
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l’assemblée  la  question  de  savoir  s’il  faut  admettre  Ânanda 
à participer  au  chœur  ; Ânanda  à ce  moment  n’était  pas 
arhat.  L’auteur  du  récit  a mentionné  cette  circonstance  avec 
l’intention  évidente  de  mettre  en  vue  ce  fait  que  la  loi  et 
le  Vinaya  dans  le  premier  chœur  ou  premier  concile,  avaient 
été  rédigés  oralement  par  des  personnages  saints,  impec- 
cables, car  bien  qu’Ânanda  ait  été  par  la  suite  admis  au  chœur 
ou  concile,  ce  ne  fut  qu’après  être  devenu  un  saint,  un  arhat 
impeccable. 

Et  là  encore,  le  Cullavagga  nous  laisse  ignorer  à quel 
endroit  parut  Ânanda,  d’autant  que,  selon  d’autres  récits’, 
au  moment  où  Kâçyapa  voyageait,  parti  de  Pava  avec  ses 
cinq  cents  compagnons,  Ânanda  se  trouvait  à Kuçinâra. 

Vient  ensuite  le  récit  de  la  manière  dont  fut  choisi  le  lieu 
même  où  devait  siéger  le  concile.  L’auteur  décrit  à ce  sujet 
le  cérémonial  tout  entier,  la  procédure  rituelle  qui  règle 
effectivement  aujourd’hui  tous  les  actes  de  la  communauté 
bouddhique,  depuis  l’admission  et  la  désignation  aux 
fonctions  diverses,  jusqu’à  l’application  de  pénalités  aux 
membres  en  faute.  Le  récit  donne  ces  détails  après  avoir 
montré  Kàçyapa  choisissant  de  son  propre  mouvement,  sans 
consulter  la  communauté,  ceux  qui  devaient  participer  au 
chœur,  et  peut-être  cette  première  version  est-elle  plus 
près  de  la  vérité.  Les  bouddhistes  eux-mêmes  racontent  que  le 
natticatutthakamma  {jnâptibaturthakarma) , c’est-à-dire 
le  cérémonial  de  la  quadruple  invitation,  suivi  par  exemple 
lors  de  l’admission  dans  la  communauté,  bien  qu’introduit 
parle  Maître  lui-même,  est  cependant  d’origine  plus  récente 
que  les  autres  rites.  Son  apparition  était  toute  naturelle  dans 
une  communauté  complètement  organisée  et  qui  n’était  pas 
errante.  En  en  plaçant  l’introduction  à l’époque  même  du 
Maître,  les  bouddhistes,  sans  doute,  ne  résolvent  pas  par  cela 
même  la  question  de  la  date  de  cette  apparition,  mais. 


1.  Mahâparinibhânasutta,  ibid. 
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d’accord  avec  leur  idée  fondamentale  sur  le  contenu  des  trois 
corbeilles,  ils  affirment  cette  fois  encore  que  cette  institu- 
tion eut,  elle  aussi,  la  sanction  du  fondateur. 

La  communauté  qui  accompagnait  Kâçyapa  décide  que  le 
concile  aura  lieu  à Ràjagrha;  c’est  là  que  se  rendent  les 
saints  personnages. 

A Ràjagrlia_,  Ânanda  devient  arliat  ou  saint  au  plus  haut 
degré,  impeccable,  et  ensuite,  dans  un  endroit  que  préparent 
les  saints  personnages  eux-mêmes,  a lieu  la  samgîtâ.  Le  Culla- 
vagga  rapporte  une  sorte  de  procès-verbal  de  ces  réunions. 
Vmici  comment  les  choses  se  passèrent  : Sur  l’autorisation  de 
la  compagnie,  interrogée  par  la  quadruple  invitation,  Kâcyapa 
posa  à Upâli  des  questions  sur  le  Vinaya  et  celui-ci  répondit. 
Dans  le  Cullavagga  ne  sont  rapportées  que  les  questions 
relatives  aux  quatre  péchés  mortels,  savoir  : l’impureté,  le 
vol,  le  meurtre  et  la  prétention  de  posséder  des  qualités  su- 
prêmes, au-dessus  de  l’humanité.  Cette  instruction  sur  le 
Vinaya  se  termine  par  cette  mention  : « C’est  ainsi  qu’il 
interrogea  sur  le  double  Vinaya'  et  qu’Upâli,  interrogé,  ré- 
pondit. » 

Bien  que  les  questions  et  les  réponses  rapportées  dans  le 
Cullavagga  n’aient  trait  qu’à  une  partie  très  insignifiante  du 
Vinaya,  il  est  cependant  hors  de  doute  que  l’auteur  du  récit 
a eu  en  vue  dans  sa  relation  le  texte  pâli  sous  sa  forme 
actuelle  et  avec  la  répartition  actuelle  de  son  contenu. 

Après  les  questions  d’un  caractère  disciplinaire,  le  grand 
Kâçyapa  se  mit  à proposer  à Ânanda  des  questions  au  sujet 
de  la  loi. 

Deux  questions  seulement  sont  rapportées  comme  à titre 
d’exemple,  mais,  selon  le  Cullavagga,  les  cinq  parties  du 
Suttapitaka  pâli  furent  toutes  l’objet  d’interrogations  sem- 
blables. 


1.  Le  yinayapitaka  dans  la  rédaction  pâlie  se  divise  eu  deux  parties,  le 
Vibhanga  (ou  Prâtimoksa)  et  le  Khandhaka. 
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La  troisième  corbeille  des  écritures  sacrées  dubouddliisme, 
savoir  l’Abliidharmapitakaj  n’est  pas  mentionnée  dans  la  ré- 
daction la  plus  ancienne. 

Après  ce  procès-verbal  qui,  dans  le  texte  imprimé  du 
Vinayapitaka,  n’occupe  pas  tout  à fait  deux  petites  pages, 
commence  une  série  d’épisodes  n’ayant  pas  de  lien  bien  étroit 
avec  le  travail  théologique  et  littéraire  de  ce  qu’on  appelle  le 
premier  concile  bouddhique. 

Un  autre  procès-verbal  analogue  de  ce  même  premier  con- 
cile, publié  récemment  dans  la  traduction  anglaise  d’un  texte 
chinois  \ est  extrait  du  Vinaya  de  la  secte  des  Dharma- 
guptas. 

Dans  ce  procès-verbal,  dont  nous  n’avons  pas  eu  l’original 
entre  les  mains,  le  traducteur  anglais  a remplacé  presque 
partout  les  termes  bouddhiques  et  les  noms  propres  de  la 
transcription  chinoise  par  les  termes  et  les  noms  correspon- 
dants en  pâli;  il  écrit  par  exemple  sanghâdisesa  et  non  san- 
ghâvaçesha,  dîghanikâyaQinondirghâgama,e\Q,.CQ^Qnà2in.i, 
malgré  ces  légers  changements  introduits  par  le  traducteur, 
il  est  bien  clair  que,  d’après  le  récit  des  Dharmaguptas,  les 
saints  personnages,  dans  ce  qu’oii  appelle  le  premier  concile, 
rédigèrent  oralement  un  canon  distinct  du  canon  pâli  aujour- 
d’hui connu.  L’auteur  du  récit,  évidemment,  en  relatant  le 
travail  théologique  et  littéraire  du  premier  concile,  avait  en 
vue  le  canon  reçu  par  la  secte  des  Dharmaguptas,  et  ce  canon 
diffère  du  canon  pâli. 

Dans  le  Mahàvastu,  â propos  de  la  mort  du  fondateur,  il 
n’est  rien  dit  de  l’œuvre  des  saints  personnages  réunis  en 
concile.  Mais  dans  un  texte  canonicjue  conservé  seulement 
dans  une  traduction  chinoise*,  on  trouve  un  témoignage  cu- 
rieux et  en  outre  entièrement  distinct  des  deux  que  l’on  vient 
de  rapporter  : « Upâli,  après  la  mort  du  Tathâgata,  y est-il 

1.  Prof.  S.  Beal,  l.  c.,  the  54tli  Book  of  the  Vinayapitaka  known  as 
Sse-fen-liu,  i.  e.  Dharmagupta. 

2.  Sy-Fyng~Piao.Voy.  Wassilieff,  I,  224. 
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raconté,  prononça  sous  l'arbre  (lors  du  premier  récolement  des 
enseignements  du  Bouddha),  des  paroles  (c’est-à-dire  des  pres- 
criptions du  Maître)  qui  furent  renfermées  (en  entier)  en 
quatre-vingts  expressions  (mot  tsy)  d’où  vint  la  division  du 
Vinaya  en  quatre-vingts  gâthàs  (^sow/z^r);  il  fut  conservé  et 
transmis  dans  sa  pureté  et  son  intégrité  durant  cent  dix  ans, 
etc.  ))  Le  professeur  Wassiliefl  ne  mentionne  pas  malheureuse- 
ment l’école  ou  la  secte  à laquelle  appartient  l’écrit  où  il  a 
puisé  ce  témoignage.  Il  ne  saurait  être  contesté  cependant 
que  cette  secte  n’ait  eu  sur  l’œuvre  du  premier  concile  une 
manière  de  voir  tout  à fait  spéciale,  en  désaccord  aussi  bien 
avec  celle  des  Dliarmaguptas  qu’avec  celle  de  l’auteur  du 
récit  pâli  rapporté  plus  haut. 

C’est  ainsi  que,  déjà  dans  les  témoignages  les  plus  anciens 
des  diverses  sectes  sur  l’œuvre  du  premier  concile,  sur  ce 
qui  fut  précisément  rédigé  alors,  sur  l’étendue  et  la  forme  de 
cette  rédaction,on  trouve  des  discordances  qui  sont  loin  d’être 
négligeables.  Chaque  secte  pensait  c{ue  c’était  justement  son 
canon  que  les  saints  personnages  avaient  chanté  dans  le  pre- 
mier concile,  et  par  là  il  est  parfaitement  clair  que  les  restes 
de  récits  arrivés  jusqu’à  nous  reçurent  leur  rédaction  actuelle 
à une  époque  où  il  existait  plusieurs  canons  différents,  en 
d’autres  termes,  postérieurement  au  schisme  de  la  commu- 
nauté bouddhique. 

Dans  les  relations  plus  récentes,  par  exemple  celle  de  Bud- 
dhaghosha  ou  de  Hiouen-Thsang,  l’intention  pieuse  de  trans- 
porter l’origine  des  saintes  écritures  à l’époque  du  fon- 
dateur apparaît  encore  avec  une  plus  grande  netteté. 
Buddhaghosha,  supprimant  de  ci,  ajoutant  de  là,  remania 
complètement  le  récit  pâli  primitif.  Selon  sa  version,  le  con- 
cile siégea  sept  mois,  et  durant  ce  temps  les  saints  person- 
nages chantèrent  tout  le  Vinaya  (pâli),  dans  son  étendue  et 
sous  sa  forme  actuelles,  et,  de  même,  le  Suttapitaka  pâli  h 


1.  Samantapâsâdikâ.  Voy.  The  Vtriayapitaka,  III,  290  et  suiv. 
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Buddhaghosha,  dans  ce  récit,  ne  parle  pas  de  l’Abliidharma, 
mais  dans  un  autre  de  ses  écrits  il  raconte  que  le  Bouddha, 
dans  le  ciel,  exposa  ce  pitaka  aux  dieux,  ce  qui  implique  que, 
selon  sa  conviction,  il  existait  déjà  à l’époque  du  premier 
concile’. 

Hiouen-Thsang  mentionne  de  même  la  rédaction  del’Abhi- 
dharmapitaka  lors  du  premier  concile.  D’après  lui,  le  concile 
dura  deux  ou  trois  mois;  Ananda  recueillit  les  sùtras,  qui 
formèrent  le  Sùtrapitaka,  Upâli  rédigea  le  Vinayapitaka 
et  Kâçyapa  lui-même  l’Abbidliarmapitakah 

Fa-Hian  décrivant  le  lieu  où  siégea  le  premier  concile, 
ne  dit  rien  de  son  œuvre  même’;  mais  dans  un  autre 
endroit  de  son  voyage  il  raconte  qu’il  se  procura  une  copie 
du  Vinaya  des  Mahâsângliikas  ; c’est  ce  Vinaya,  d’après 
lui,  que  suivait  la  communauté  primitive  du  vivant  du 
fondateur.  Cela  veut  dire  que,  selon  sa  conviction,  une  partie 
du  canon  primitif  appartenait  à la  secte  des  Maliâsânghikas, 
c’est-à-dire  à des  schismatiques,  ainsi  que  les  représentent 
les  auteurs  des  chroniques  et  des  commentaires  pâlis. 

Sur  le  point  le  plus  essentiel,  tous  les  témoignages  aujour- 
d’hui à notre  disposition  au  sujet  du  premier  concile  sont  en 
désaccord;  sur  l’œuvre  théologique  et  littéraire  des  saints 
personnages , chaque  secte  avait  sa  version  particulière , 
ou,  ce  qui  est  la  même  chose,  chaque  secte  remaniait  à sa 
façon  cette  partie  de  la  légende  primitive  sur  le  premier 
concile. 

Mais  outre  ce  récit  particulièrement  important  de  la  rédac- 
tion des  livres  sacrés,  on  trouve  encore  dans  la  légende 
d’autres  épisodes  d’une  importance  secondaire,  dont  les 
détails  d’ailleurs  ne  manquent  pas  d’intérêt,  et  à l’aide  de  ces 
traits  disséminés  en  divers  endroits  de  la  relation,  il  estpos- 

1.  L’histoire  de  l'Abbidharma  est  exposée  dans  laKathâ-vatthuppakarana-at- 
thakatbâ . 

2.  Mémoires  de  Hiouen-Thsang,  H,  36. 

3.  Fa-Hian,  ch.  xxx  et  xxxvi. 
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sible  de  déterminer  avec  beaucoup  de  vraisemblance  l’époque 
de  la  rédaction  des  récits  primitifs. 

Dans  le  récit  pâli  le  plus  ancien,  on  trouve  les  épisodes 
suivants  : 1°  Récit  de  l’occasion  et  des  causes  immédiates  delà 
convocation  de  l’assemblée  ; 2°  son  oeuvre,  — tout  cela  a été 
exposé  plus  haut;  3°  la  rivalité  de  Kàçyapa  et  d’Ânanda  et 
le  jugement  subi  par  ce  dernier. 

L’épisode  d’Ananda  renferme  des  détails  très  curieux. 

Il  commence  aussitôt  après  la  description  de  l’œuvre  litté- 
raire du  conclave  et  son  lien  avec  le  récit  précédent  n’est  pas 
très  facile  à saisir;  en  tout  cas,  il  ne  peut  être  considéré 
comme  bien  étroit.  Dans  le  récit  des  Dharmaguptas,  le  juge- 
ment d’Ânanda  précède  la  rédaction  du  canon,  et  cet  ordre 
dans  la  succession  des  épisodes  est  bien  plus  naturel  que  celui 
du  récit  pâli. 

Ânanda  était  déjà  devenu  un  saint  impeccable,  c’est-à-dire 
un  arhat,  et  cependant  il  se  soumet  à un  jugement;  l’assem- 
blée l’invite  à faire  pénitence  de  quelques  péchés. 

Selon  le  récit  pâli  le  plus  ancien,  Ânanda  est  jugé  par  les 
anciens  des  moines  (therâ  bliikkhù),  dans  le  récit  des  Dhar- 
maguptas, c’est  Kàçyapa  qui  porte  l’accusation.  Le  nombre 
des  péchés  d’Ânanda  est  différent  dans  les  deux  récits.  Dans 
le  récit  pâli^  il  y en  a cinq  en  tout,  chez  les  Dharmaguptas, 
sept.  Buddhaghosha,  dans  sa  relation  du  premier  concile,  a 
laissé  de  côté  tout  cet  épisode.  Peut-être  a-t-il  trouvé  scan- 
daleux pour  les  fidèles  un  récit  où  il  est  question  des  péchés 
d’un  arhat,  impeccable  selon  les  dogmes  postérieurs;  toujours 
est-il  que,  dans  les  récits  les  plus  anciens,  on  a conservé,  mal- 
gré leur  rédaction  récente,  le  vague  des  idées  primitives  au 
sujet  du  saint.  On  ne  peut  guère  considérer  le  fait  même  du 
jugement  comme  une  invention  de  la  légende,  et  encore  au 
VII®  siècle,  à l’endroit  où  fut  jugé  Ânanda,  s’élevait,  s’il  faut 
en  croire  Hiouen-Thsang,  un  stûpa  en  mémoire  de  cet  évé- 
nement h 

1.  Mémoires,  etc.,  II,  37.  Ct.Fa-Hian  (Beal),  ch.  xxx,  p.  118. 
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Le  premier  péché  d’Ananda  dans  le  récit  pâli  répond  au 
sixième,  selon  les  Dliarmaguptas.  Ananda  déclarait  à la 
communauté  c|ue  le  fondateur,  lors  de  sa  mort,  avait  permis 
à ses  disciples  de  ne  pas  observer  les  règles  petites  et  très 
petites,  mais  ce  qu’il  fallait  au  juste  entendre  par  règles 
petites  et  très  petites,  Ananda  ne  l’avait  pas  demandé  au 
Bouddha.  L’assemblée,  ou  d’après  l’autre  version,  Kâçyapa, 
fit  à Ananda  une  faute  de  cet  oubli.  Toute  cette  question 
des  règles  petites  et  très  petites  porte  la  marque  d’une  anti- 
quité reculée  ; elle  nous  reporte  à un  état  de  la  discipline 
dans  lequel  il  n’était  certainement  pas  question  parmi  les 
membres  de  la  communauté  d’un  canon  ou  code  spécial  quel- 
conque de  règles,  sanctionné  par  le  fondateur,  à un  état  dans 
lequel  les  disciples  ignoraient  ce  qui,  dans  les  règles  aux- 
quelles ils  étaient  soumis,  était  absolument  important  et  ce 
qui  l’était  moins,  ce  qui  pouvait  être  rejeté  ou  délaissé  sans 
dommage  pour  le  salut. 

Avant  cela,  pourtant,  on  rapporte  que  tout  le  Vinaya- 
pitaka  fut  chanté  par  les  saints  personnages.  Il  est  bien  clair 
que  le  premier  de  ces  récits  est  en  contradiction  avec  le  sui- 
vant et  d’une  formation  plus  récente;  il  fut  composé  lorsque 
le  Vinayapitaka  existait  déjà,  quand  le  sentiment  des  fidèles 
était  que  toutes  ses  prescriptions  et  ses  règles  provenaient 
du  grand  fondateur  lui-même,  avaient  sa  sanction  et  ne  pou- 
vaient être  transgressées  impunément  ; à cette  époque,  il  n’y 
avait  qu’un  hérétique  qui  pût  se  demander  s’il  était  possible 
de  retrancher  quelque  chose  du  canon  sacré. 

Les  considérations  sur  ce  qu’il  faut  entendre  par  petites  et 
très  petites  règles  et  le  blâme  reçu  par  Ananda  pour  ne  s’être 
pas  informé  auprès  du  Bouddha  du  sens  exact  de  cette 
expression  montrent  le  peu  d’importance  et  même  le  vague 
complet  des  institutions  disciplinaires  dans  la  communauté 
ancienne,  et  le  récit  c[ui  nous  a conservé  l’indication  d’un 
tel  état  de  la  communauté  bouddhique  doit  naturellement 
être  considéré  comme  très  ancien,  bien  que  dans  le  canon 
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il  soit  placé  au  milieu  d'autres  récits  de  formation  plus 
moderne. 

Au  second  péché  d’Ananda  dans  le  récit  pâli,  en  répondent 
trois  dans  celui  des  Dliarmaguptas.  D’après  le  premier  récit, 
on  reproche  à Ananda,  alors  qu’il  raccommodait  le  vêtement 
du  Bouddha,  de  l’avoir  foulé  aux  pieds;  selon  les  Dharma- 
guptas,  il  manqua  de  respect  au  Maître  de  deux  manières 
Trois  fois  le  Bouddha  demanda  à Ananda  de  le  suivre,  et 
trois  fois  celui-ci  refusa;  le  Bouddha  demanda  à Ananda  de 
l’eau  à boire,  et  celui-ci  ne  voulut  pas  lui  en  donner. 

Cette  conduite  d’Ânanda,  non  seulement  était  une  trans- 
gression des  règles  du  Vinaya  qui  déterminèrent  dans  la 
suite  les  rapports  du  disciple  et  du  maître,  mais  impliquait 
encore  quelque  chose  de  plus  monstrueux,  du  mépris  pour  le 
saint  suprême,  pour  le  Bouddha. 

C’est  un  arhat  impeccable  qui  est  l’objet  de  toutes  ces 
accusations.  Le  récit  du  second  péché  d’Ananda  fait  con- 
naître au  lecteur  une  situation  et  des  opinions  sur  les  saints 
bouddhistes  et  les  rapports  des  mortels  avec  le  Bouddha, 
antérieures , sans  aucun  doute,  aux  dogmes  définitifs  sur 
l’arhat  et  sur  la  grandeur  du  Bouddha  qui  sont  exposés  dans 
le  canon  pâli  actuel. 

La  troisième  et  la  cinquième  accusation  (ou  la  première 
et  la  septième,  selon  la  version  des  Dharmaguptas)  ont  le 
même  caractère.  Ananda  est  accusé  au  sujet  des  femmes;  on 
lui  reproche  de  s’être  prosterné  en  même  temps  que  des 
femmes  devant  le  corps  du  Bouddha  et  d’avoir  laissé  les 
larmes  de  ces  dernières  souiller  le  corps  très  pur.  La  tradi- 
tion des  Dharmaguptas  n’a  conservé  le  souvenir  que  d’une 
seule  femme  b 


1.  Beal,  p.  17.  A womaa  with  a tender  heart  came  ia  front  of  Buddha’s 
person  and  worshipped  him  ; her  tears  rolling  down  fellupon  her  hands  as 
she  held  his  feet,  and  thus  the  marks  were  left  as  you  now  see  them.  Une 
variante  de  cette  légende  sur  l’hommage  rendu  par  une  femme  au  corps 
du  Bouddha  se  trouve  dans  une  biographie  pâlie  récente  du  Bouddha  ; 
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Le  quatrième  péché  d’Ânanda  mérite  d’être  particulière- 
ment remarqué.  On  dit  à Ananda  : « Voici  encore,  Ananda, 
ton  péché;  le  Seigneur  a accompli  de  grands  prodiges,  a 
consommé  la  grande  Illumination,  et  toi  tu  n’as  pas  demandé 
au  Seigneur  : Vis,  Seigneur,  un  kalpa  entier  (c’est-à-dire  un 
million  d’années)  ; vis,  Seigneur,  un  kalpa  entier  pour  le 
bien  et  le  bonheur  de  beaucoup  d’hommes,  aie  pitié  du 
monde,  pour  le  bien  et  le  bonheur  des  dieux  et  des  hommes.  » 
Nous  ignorons  si  l’auteur  du  récit  que  nous  examinons 
croyait  à un  tel  pouvoir  de  la  part  du  Bouddha;  mais  il  res- 
sort de  ses  paroles  que  les  saints  personnages  du  premier 
concile  qui  jugeaient  Ananda,  ne  doutaient  pas  que  le  Boud- 
dha n’eût  pu,  s’il  l’avait  désiré  ou  qu’on  le  lui  eût  demandé 
convenablement,  continuer  à vivre  un  kalpa  entier  ; ils  parta- 
geaient une  conviction  qui,  dans  le  canon,  est  attribuée  aux 
Mahâsànghikas  et  déclarée  hérétique.  L’enseignement  des 


« Lorsqu’on  apporta  le  corps  du  Bouddha,  placé  sur  une  civière  d’or,  les 
hommes  et  les  dieux  qui  n’avaientpas  reçu  la  lumière,  ne  pouvant  se  contenir, 
pleurèrent  et  se  lamentèrent.  Lorsqu’on  apporta  le  corps  du  Seigneur,  Malli- 
kâdevi,  femme  d’un  chef  guerrier,  apporta  sa  précieuse  parure.  Elle  ne  la 
portait  plus  depuis  la  mort  de  son  mari.  Elle  résolut  de  l’employer  pour 
honorer  le  corps.  Elle  nettoya  la  parure,  la  lava  avec  de  l’eau  parfumée  et 
se  tint  devant  la  porte.  La  veuve  plaça  cette  parure  sur  le  corps; le  corps 
d'or  du  Seigneur  en  brilla  encore  davantage.  Alors  la  veuve  se  mit  à prier  le 
Bouddha  que  son  corps  à elle  jusqu’à  la  fin  de  sa  vie  fût  comme  revêtu 
d’une  semblable  parure.  » 

atha  ye  hi  te  puthujjanadevamanussà  bhagavato  sarîrani  svannamaûce 
nipannam  niyamânam  disvâ  sakabhâvarn  sandhàretuni  asakkonto  rodiinsu 
paridevimsu.  evam  eva  manussehi  niyamâne  bhagavato  sarire  bandhu- 
mallasenâpatino  bhariyâ  mallikâdevi  attano  sâmikassa  kâlakiriyato  patthâya 
aparibhunjitvà  thapitam  mahàlatàpasàdhanani  niharitvà  iminà  satthàrain 
püjessâmiti  tam  sammajjâpetvâ  gandhodakena  dhovitvà  dvâre  atthâsi, 

sàsatthu  sarire  dvàrasampatte  otârethatâva  satthu  sarîran’ti  otàràpetvâ  tam 
pasàdhanain  satthu  sarire  paribhunji  tarn  sîsato  patthâya  patimukkanr  yâva 
pâdatâlàgatam  svannavannarn  bhagavato  sarîrani  ratanamaye  (na?)  pasâ- 
dhanena  pasàdhitam  ativiya  virocittha.  tam  sâ  disvâ  pasannacittâ  patthanam 
akâsi  bhante  bhagavâ  yâva  vattena  dissâmi  tâva  me  pâtiyekkam  pasâdhanani 
niccam  hotu  niccani  patimukkapasâdhanasadisam  eva  me  sarîram  hotü’ti 
(A/,  s.  /J.,  fol.  jau). 
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Maliâyànikas’  sur  cette  possibilité  de  prolonger  la  vie  hu- 
maine était  aussi  le  même. 

Enfin,  on  accuse  Ânanda  d’avoir  demandé  au  Bouddha 
d’introduire  les  femmes  dans  la  communauté.  Il  se  peut  qu’il 
y ait  encore  dans  cette  accusation  un  écho  des  prophéties  et 
des  idées  très  modernes  sur  la  fin  du  bouddhisme,  à la  suite 
de  l’admission  des  femmes  dans  la  communauté  monastique*. 

Dans  la  relation  du  premier  concile,  il  faut  nettement  dis- 
tinguer deux  parties.  Dans  le  compte  rendu  du  travail  théolo- 
gique et  littéraire  le  canon  est  supposé  déjà  existant  sous 
sa  forme  finale  ; c’est  lui  que  chantèrent  les  saints  personnages 
assemblés.  Dans  l’autre  partie,  où  nous  rangeons  les  autres 
épisodes,  le  canon  semble  ne  pas  exister,  même  en  germe. 
Des  personnages  que  le  canon  déclare  arhats,  saints  impec- 
cables, ignorent  ce  qu’ils  doivent  entendre  par  règles  petites 
et  sans  importance,  ils  professent  même  en  quelque  sorte  des 
opinions  déclarées  plus  tard  hérétiques  dans  le  canon. 

Il  est  clair  que  ces  deux  parties  ne  peuvent  être  des  pro- 
ductions de  même  date.  La  partie  où  l’on  suppose  l’existence 
du  canon  aparu  certainement  plus  tard;  elle  a dû  paraître  après 
le  grand  schisme  de  la  communauté  bouddhique,  parce  que 
dans  les  diverses  versions,  comme  on  l’a  déjà  fait  remarquer 
plus  haut,  le  canon  considéré  dans  le  premier  concile,  comme 


1.  Icldhipàdabhàvanânisamsassa  attham  ayonisogahetvàiddhibalena  saman- 
nàgato  kappam  tittbeyà’ti  yesam  laddbi  seyyatbà  pi  mabâsaiigbikàuam... 
K.  V.  p.,  253. 


Cf.  la  doctrine  des  Mabâyànikas  : I f fl  H 1 ([TH  Il 

JvIW:  ÇT^ITTÎ  I iiWÎFÎl  I «Tlft- 

• tn^un^s^mî 

I §infù s iHd  ‘|grTTÎwi^ 

I ïï  I gr  r ç-  s-.  ^3. 


2.  Wassilieff,  III,  p.  88  et  suiv. 
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le  canon  primitif,  n’est  pas  le  même.  Cette  addition  à l’his- 
toire des  premiers  temps  qui  suivirent  la  mort  du  Fondateur 
n’a  guère  pu  être  faite  avant  l’apparition  du  Mahâyâna, 
c’est-à-dire  de  cette  nouvelle  tendance  du  bouddhisme,  hos- 
tile à toutes  les  sectes  des  Hinayânikas  en  général,  et  qui 
par  son  attitude  négative  à l’égard  de  leur  doctrine,  dut  natu- 
rellement éveiller  parmi  eux  le  désir  d’en  prouver  l’authen- 
ticité et  l’utilité  pour  le  salut,  en  s’appuyant  sur  son  anti- 
quité et  sa  provenance  directe  du  Fondateur  en  personne. 


CHAPITRE  III 


Le  deuxième  Concile. 


1"  Les  idées  des  savSints  modernes  sur  le  premier  concile.  2“  Les  traits  his- 
toriques dans  les  récits  de  cet  événement.  3'  Le  récit  du  deuxième 
concile.  4“  Les  dix  transgressions  des  Vaiçâlyas.  5“  Les  causes  qui  les 
firent  naître.  6”  Les  transgressions  et  le  Vinaya.  7“  L’opinion  d’Olden- 
berg.  8°  Description  et  caractère  de  l’assemblée.  9”  Absence  de  procès- 
verbal.  10“  Nouvelles  considérations  sur  l’antiquité  du  canon  pâli.  11“  L’an- 
tiquité de  la  tradition  singhalaise. 


Dans  le  chapitre  précédent,  on  a énoncé  quelques  consi- 
dérations et  quelques  hypothèses  sur  l’époque  où,  pour  la 
première  fois,  dut  se  révéler  dans  la  communauté  bouddhiste 
le  désir  de  prouver  l’ancienneté  et  l’authenticité  du  canon. 
Un  tel  désir,  selon  toute  vraisemblance,  fut  éveillé  par  des 
attaques  ou  des  négations  visant  l’ancienneté  et  la  sainteté 
de  ce  recueil.  On  a indiqué  plus  haut  ce  fait  que,  malgré  la 
prompte  apparition  du  schisme  dans  la  communauté  boud- 
dhique, la  valeur  de  la  doctrine  des  Çrâvakas  pour  l’œuvre 
du  salut,  contestée  par  les  Mahâyânikas,  ne  l’avait  pas  été  par 
les  sectes  antérieures. 

En  étudiant  le  récit  du  premier  concile,  on  a relevé  aussi 
un  trait  fort  important  et  caractéristique  qui  s’y  rencontre. 
On  distingue  clairement  dans  cette  relation  deux  couches; 
dans  certains  récits,  le  canon  est  supposé  préexistant,  il  ne 
s’agissait  que  de  le  rédiger  ; dans  d’autres  épisodes,  on  nous 
informe  de  l’apparition  parmi  les  ascètes  de  doutes  et  d’em- 
barras qui  n’auraient  pu  se  produire  au  milieu  du  sangha  si 
le  canon  avait  effectivement  existé  alors. 

Ces  derniers  épisodes,  évidemment,  sont  les  plus  anciens;  il 
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s’y  est  conservé  plus  de  traits  primitifs  que  dans  cette  partie 
du  récit  où  est  exposée  une  sorte  de  procès-verbal  incomplet, 
mais  dont  la  tendance  est  évidente,  de  l’œuvre  tliéologique  et 
littéraire  des  Pères,  membres  du  premier  concile.  Ces  épi- 
sodes anciens  eux-mêmes  n’ont  pas  échappé  à quelques  rema- 
niements modernes,  et  on  y perçoit  l’écho  d’opinions  et 
d’inspirations  plus  récentes. 

Or,  si  le  compte  rendu  de  l’œuvre  littéraire  et  théologique 
est  de  formation  récente,  on  comprend  sans  peine  que  les 
informations  qu’il  fournit  perdent  toute  valeur  pour  l’his- 
toire du  canon  ou  la  détermination  de  la  date  de  ses  diverses 
parties. 

Mais,  selon  l’avis  de  quelques  savants,  le  récit  bouddhique 
du  premier  concile  doit  être  tout  entier  considéré  comme 
une  invention  et  même  une  invention  assez  moderne.  Ils  ad- 
mettent que  le  fait  du  deuxième  concile  fut  comme  un  type 
d’après  lequel  on  composa  la  légende  du  premier;  tout  ce  qui 
se  racontait  du  deuxième  concile  servit  de  matériaux  pour  la 
relation  d’un  premier  concile  imaginaire.  Ces  matériaux,  on 
le  comprend,  durent  être  quelque  peu  remaniés  et  transfor- 
més; l’idée  directrice  dans  cette  opération  fut  le  désir  de 
prouver  que  la  doctrine  était  entièrement  fixée  dès  la  mort 
du  Fondateur.  Le  procès-verbal  dont  on  a parlé  tout  à l’heure 
n’est  pas  cependant  une  pure  invention  pieuse  des  Pères 
bouddhistes,  il  n’a  pas  été  imaginé  de  toutes  pièces,  il  a 
été  transposé  et  introduit  dans  la  légende  après  avoir  été 
extrait  d’un  récit  historique  du  deuxième  concile’. 

Telle  est  la  manière  de  voir  la  plus  récente  sur  le  pre- 
mier concile.  Ces  considérations,  cependant,  n’expliquent 
en  aucune  façon  l’origine  de  tous  les  autres  épisodes  du 
récit;  il  est  très  aisé  de  comprendre  l’introduction,  dans 
ce  récit,  de  détails  sur  l’œuvre  littéraire  du  concile,  ainsi 
que  les  motifs  pour  lesquels  on  eut  recours  à ce  travail 


1.  Oldenbero,  Mahâcagga,  p.  xxvn-xxix. 
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d’imagination  qui  consista  à transposer  un  fait  histo- 
rique ou  à l’insérer  dans  le  cycle  des  récits  de  conciles  ; 
mais  l’invention  des  épisodes  relatifs  à Ananda,  la 
relation  de  son  interrogatoire  et  de  son  jugement  ne  s’ex- 
pliquent nullement  par  les  mêmes  raisons.  La  tradition  nous 
a évidemment  conservé  dans  ces  épisodes  le  récit  d’un 
fait  historique;  si,  dans  les  légendes  sur  l’œuvre  théologique 
et  littéraire,  on  aperçoit  clairement  une  tendance  facile  à 
expliquer,  dans  les  récits  sur  les  rapports  mutuels  des  saints 
personnages  entre  eux,  sur  le  jugement,  sur  les  désordres 
parmi  les  frères,  il  est  resté  au  contraire,  bien  que,  peut-être 
avec  des  inexactitudes,  le  souvenir  de  faits  historiques  que 
la  communauté  n’avait  aucun  intérêt  à inventer. 

Tous  ces  récits  prirent  une  couleur  particulière  à l’époque 
où  la  communauté  bouddhiste  mit  à profit  la  tradition  an- 
cienne pour  démontrer  l’antiquité  et  l’authenticité  de  son 
canon;  mais  ce  qui  était  ancien  et  véritable  n’en  fut  pas 
entièrement  effacé,  et,  comme  à travers  un  brouillard,  sous 
les  couches  modernes  et  les  déformations,  on  y aperçoit  des 
traits  primitifs  précieux  pour  caractériser  l’ancienne  commu- 
nauté. Ils  la  dessinent  à son  aurore,  alors  qu’elle  va  deve- 
nir le  sangha  universel,  mais  n’est  encore  qu’une  petite 
réunion  de  religieux  à un  moment  critique  de  son  exis- 
tence, à l’heure  où  venait  de  mourir  celui  qui  fut,  sans  contre- 
dit, le  grand  initiateur  d’une  grande  chose,  qui  cimenta  en 
quelque  sorte  les  éléments  hétérogènes  de  ce  groupe  d’as- 
cètes, qui  les  entraîna  à sa  suite  et  leur  valut  le  nom  de  fils 
des  Çâkyas. 

Il  était  mort  et  la  foule  hétérogène  qui,  vivant  peut-être  de 
la  libéralité  publique,  suivait  le  «Vénérable  » ou  !’«  Illuminé  », 
grâce  uniquement  à son  caractère  personnel,  à l’impression 
qu’il  produisait  sur  le  milieu  environnant,  était  prête  à se 
disperser  de  divers  côtés  pour  suivre  d’autres  docteurs,  tou- 
jours en  grand  nombre  dans  l’Inde. 

Le  moment  était  critique. 
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Pour  quelques-uns  de  ces  fils  orphelins  de  Çâkyamouni, 
son  ascétisme  était  trop  rigoureux,  aucun  du  reste  ne  savait 
au  juste  en  quoi  consistait  la  succession  spirituelle  du  grand 
initiateur.  Ils  se  demandaient  l’un  à l’autre  ce  qui  était  im- 
portant et  ce  qui  ne  l’était  pas  dans  les  règles  révélées  par  le 
défunt,  cet  homme  plein  de  miséricorde,  qui  était  pour  eux 
r « Œil  du  monde  ».  Il  y en  avait  même  qui  ne  voulaient  pas 
en  quelque  sorte  faire  route  avec  le  reste  de  la  communauté  : 
ils  soutenaient  qu’ils  savaient  eux-mêmes  très  bien  ce  que  le 
Maître  avait  enseigné. 

A Râjagrha,  où  étaient  réunis  les  fils  orphelins  du  sage  de 
la  tribu  des  Çâkyas,  après  que  les  saints  personnages  eurent 
chanté  la  loi  et  le  Vinaya,  parut  Purâna  avec  une  foule  de 
disciples.  Les  anciens  lui  dirent  : « Les  lois  et  le  Vinaya  ont 
été  chantés  par  les  anciens^  accepte  cette  loi  et  ce  Vinaya.  » 
Et  Purâna  répondit  : « Les  anciens  ont  fort  bien  chanté  la  loi 
et  le  Vinaya,  mais  ce  que  j’ai  entendu  des  lèvres  du  Maître, 
ce  que  j’ai  reçu  de  sa  bouche,  c’est  à cela  que  je  me  tien- 
drai’. » 

En  un  mot,  ces  divers  traits  importants,  bien  que  peu 
nombreux,  et  qui  se  sont  perpétués  par  hasard  dans  des  récits 
postérieurement  remaniés  pour  faire  face  à de  nouvelles 
exigences,  n’éveillent  pas  dans  l’esprit  d’un  lecteur  impar- 
tial et  attentif  l’image  du  sangha  des  quatre  régions  du  monde, 
pourvu  d’une  foi  et  d’une  doctrine  définies,  universelles, 
destinées  à sauver  tout  le  genre  humain.  On  a devant  soi 
l’esquisse  d’un  groupe  d’a.scètes  n’ayant  ni  doctrine  claire  ni 
institutions  disciplinaires  définies.  La  communauté,  qui  s’ap- 
pelait communauté  des  Çâkyas  et  dont  les  adeptes  étaient  les 

1.  Cullacagga,  p.  290.  Cf.  Târânâtka,  p.  44,  rem.  Le  professeur  Wassilieff 
nous  fait  connaître  une  tradition  insérée  dans  le  Vinaya  chinois  d’après 
laquelle  déjà,  lors  de  la  première  assemblée,  Pürna  (évidemment  le  Purâna 
de  la  tradition  singhalaise)  fit  des  objections  à sept  propositions  énoncées 
par  Kâçyapa.  Le  même  texte  dit  plus  loin  ; « A la  même  époque  le  bhiksu 
Canto  fit  naître  à Kauçâmbi  une  dissension  parmi  les  moines  et  Ânanda 
fut  envoyé  pour  apaiser  cette  querelle.  » Cf.  Cullacagga,  p.  290  et  suiv. 
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fils  des  Çâkyas,  assigne  en  même  temps  aux  parents  consan- 
guins du  sage  Çàkya  une  place  d’honneur  dans  son  sein;  ils 
y ont  une  importance  considérable  et  presque  prépondérante. 
Ananda,  malgré  ses  péchés  pour  lesquels  on  va  jusqu’à  le 
traduire  en  jugement,  occupe  néanmoins  une  situation 
dominante  dans  la  communauté  ; sans  lui  , on  ne  peut 
même  songer  à une  assemblée  ; et  n’est-ce  pas  uniquement 
parce  qu’il  est  proche  parent  du  défunt  sage  de  la  race  des 
Çâkyas?  La  communauté  le  traite  avec  condescendance 
et  même  en  quelque  sorte  avec  affection.  — Involontai- 
rement on  se  rappelle  ici  la  raison  en  vertu  de  laquelle, 
même  plus  tard,  dans  la  communauté  des  quatre  régions 
du  monde,  on  témoignait  une  attention  spéciale  aux  des- 
cendants des  Çâkyas.  « Ils  ne  peuvent,  disait-on,  faire  tort 
à la  loi,  car  c’est  la  loi  de  leur  très  illustre  parent’.  » 

Le  rival  d’Ananda,  homme  étranger  à la  famille,  était  un 
ascète  attiré  du  dehors  dans  la  communauté.  Frappé  de  la 
majesté  du  Bouddha,  il  marcha  à sa  suite ^ 

Dans  le  dernier  remaniement  du  récit,  on  sut  adoucir  tout 
ce  qui  contredisait  la  définition  dogmatique  du  « saint  ».  De 
l’assemblée,  on  fit  un  concile;  dans  le  concile,  il  n’y  avait 
que  des  personnages  parvenus  à la  sainteté;  Ananda  en  est 
exclu,  non  parce  qu’entre  lui  et  Kâçyapa  il  pouvait  y avoir 
quelque  différend  personnel,  mais  parce  qu’il  n’a  pas  encore 
atteint  la  sainteté  supérieure.  Mais  sur  ce  point  non  plus  on 
n’avait  pas  dans  l’ancienne  communauté  les  idées  précises  et 


1.  Sur  Ânauda  et  ses  rapports  avec  le  Bouddha,  voy.  The  Vinaijapitaka, 
III,  285.  — Sur  les  Çâkyas,  voy.  Mahûcagga,  p.  71.  Dans  l’atthakathâ,  63,  se 

trouve  rapporté  à leur  sujet  le  détail  suivant  : te  lii sàsanassa  avanna- 

kàmà  na  honti  amhâkani  nâtigtthassa  sâsanan  ’ti  vannavâdino  ’va  honti. 


2.  La  conversion  de  Kâçyapa  est  racontée  brièvemen  t dans  A.  k.  v.  fol.  184 
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dogmatiques  plus  récentes.  Ânanda  était  devenu  arhat,  mais 
malgré  cela  on  le  traduit  en  jugement,  bien  qu’on  dût  le 
considérer  comme  impeccable  et  omniscient. 

Entre  le  deuxième  concile,  dont  on  va  examiner  les  récits 
dans  le  présent  chapitre  et  le  premier,  il  s’écoule  cent  ans; 
il  ne  nous  est  pas  resté  de  renseignements  sur  le  temps  inter- 
médiaire ; la  tradition  ne  nous  apprend  rien  sur  l’histoire 
du  sangha  durant  cette  période. 

Les  savants  contemporains,  entre  autres  Oldenberg,  émet- 
tent sur  les  récits  du  deuxième  concile  une  opinion  diamé- 
tralement opposée  à leur  appréciation  des  légendes  qui  con- 
cernent le  premier.  Ils  y voient  des  témoignages  historiques 
dignes  de  foi  d’après  les  indications  desquels  ils  fixent  la 
date  du  Vinaya  et  des  autres  parties  du  canon  pâli. 

La  cause  déterminante  de  la  convocation  de  la  deuxième 
assemblée  fut  une  situation  de  la  communauté,  analogue  à 
celle  qui  avait  fait  réunir  la  première...  Celle-là  aussi  fut 
tenue  à la  suite  d’un  scandale  survenu  cent  ans  après  la  mort 
du  Maître. 

Les  circonstances  du  fait  sont  ainsi  rapportées  : « Dans  la 
ville  de  Vaiçâlî,  la  confrérie  des  mendiants,  au  jour  de  la 
pénitence  et  de  la  confession  générale  (c’est-à-dire  au  jour  de 
Vuposhatha)  avait  placé  un  bassin  de  cuivre  avec  de  l’eau  au 
milieu  de  la  communauté  assemblée,  et  lorsque  des  laïques 
commencèrent  à arriver,  les  hérétiques  s’adressèrent  à eux 
en  ces  termes  : « Donnez,  ô vénérables,  à la  communauté  de 
l’argent  (littéralement  : la  monnaie  kahâpana),  la  moitié  ou 
le  quart  de  cette  monnaie  ou  un  mâçaka.  La  communauté 
a besoin  de  choses  nécessaires.  » 

Il  se  trouvait  là  alors  un  certain  Yasa,  fils  de  Kalandaka, 
qui  était  un  ascète  rigide;  il  protesta  et  dit  aux  laïques  : « Ne 
donnez  pas,  ô vénérables,  de  l’argent  à la  communauté;  les 
fils  des  Çâkyas  n’acceptent  pas  en  don  l’argent  ou  l’or.  » 
Sans  prêter  attention  à ses  paroles,  les  laïques  donnèrent 
de  l’argent  à la  communauté;  dans  la  nuit  même,  les  moines 
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se  partagèrent  la  riche  aumône;  une  part  fut  offerte  à Yasa, 
mais  il  refusa  ce  don  souillé  par  le  péché. 

Un  scandale  éclata.  Les  saints  personnages,  les  ascètes 
rigides  qui  veillaient  à la  pureté  de  la  doctrine  durent  se 
préoccuper  de  le  faire  cesser,  et  ils  résolurent  de  convoquer 
un  concile.  L’initiative  de  cette  affaire,  selon  la  tradition 
bouddhique,  appartint  à Yasa  lui-même'. 

Les  moines  de  Vaiçâlî,  appelés  Vajjiputtakas,  non  seule- 
ment se  montraient  alors  âpres  au  gain,  mais  ils  autorisaient 
encore  dix  dérogations  àTascétisme  rigide,  ne  considérant  pas 
ces  nouveautés  comme  des  péchés.  D’après  les  hérétiques,  ce 
n’était  pas  un  péché  pour  un  moine  que  d’accepter  de  l’or  et 
de  l’argent;  cinq  autres  des  nouveautés  de  Vaiçâlî  se  rappor- 
taient â la  nourriture,  une  aux  sièges,  deux  à l’accomplisse- 
ment des  rites;  enfin  la  dernière,  la  dixième,  ne  fut  pas  re- 
poussée sans  restriction  par  l’assemblée,  elle  consistait  en 
ce  que,  d’après  les  Vaiçàlyas,  l’exemple  du  maître  avait  pour 
le  disciple  une  autorité  illimitée. 

Ce  fut  pour  examiner  ces  dérogations,  pour  déterminer 
jusqu’à  quel  point  elles  constituaient  des  péchés,  que  fut, 
selon  la  tradition,  réuni  à Vaiçâlî  le  deuxième  concile. 

Les  dix  nouveautés  ou  dérogations  aux  règles  de  l’ascé- 
tisme, introduites  par  les  hérétiques  de  Vaiçâli,  ne  sont  pas 
rapportées  delà  même  manière  par  la  tradition  des  différentes 
sectes  qui  apparurent  plus  tard  ; ces  traditions  présentent 
plusieurs  variantes,  d’importance  diverse.  Mais  il  semble, 
cependant,  que  dans  toutes  les  versions  des  récits,  ces  nou- 
veautés ou  dérogations  étaient  primitivement  désignées  par 
des  formules  techniques  spéciales  et  que  les  dissensions  pro- 
venaient d’interprétations  discordantes  de  ces  formules,  dont 
le  sens  primitif  avait  été  oublié  dans  la  communauté.  Dans 
ces  formules  et  dans  d’autres  semblables  que  l’on  rencontre 

1.  Le  récit  du  deuxième  concile  est  exposé  dans  le  Cullacagga,  p.  294  et 
suiv.  Les  autres  sources  seront  indiquées  plus  bas. 
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par  exemple  dans  le  Maliâvyutpatti,  s'est  peut-être  conservée 
la  forme  littéraire  la  plus  ancienne  des  règles  du  Vinaya, 
forme  qui,  dans  la  suite  des  temps,  se  développa,  par  des 
explications  variées  , en  commandements  (çikshâpada),  en 
règles  du  Prâtimokslia,  etc.\ 

Dans  le  Dîpavansa,  les  dix  dérogations  sont  même  rap- 
portées sous  une  forme  versifiée’,  semblable  à celle  qui  existe 
aussi  pour  les  dix  commandements  bouddhiques. 

La  première  dérogation,  dans  la  version  pâlie,  porte  le 
nom  singilonakappo^ , c’est-à-dire  le  sel  dans  la  corne. 

Les  hérétiques  admettaient  que  ce  n’était  pas  un  péché  que 
de  conserver  du  sel  dans  une  corne  pour  l’employer  au  cas 
où  la  nourriture  qu’on  leur  donnait  n’aurait  pas  été  salée. 
LesDharmaguptas  mentionnent  cette  dérogation  au  septième 
rang  et  ajoutent  cette  explication  : « Employer  le  sel  pour 
conserver  la  nourriture  dans  la  nuit  et  la  manger  ensuite*.  « 

Les  Mahîçâsakas  commencent  par  celle-là  l’énumération  des 
dérogations  hérétiques  et  donnent  cette  explication  : « En 
mêlant  le  sel  avec  du  gingembre,  ils  pensaient  tourner  l’in- 
terdiction d’après  laquelle  la  nourriture  ancienne,  ou  gardée 
pour  le  lendemain,  était  réputée  impure’.  » Dans  le  Vinaya- 
kshudraka®,  on  donne  le  n°  4 à cette  nouveauté  : « Mêler  le 
sel  consacré  pour  la  vie  (?)  avec  celui  qu’on  emploie  et  le 
manger.  » 

1.  Dans  notre  édition  du  Prâtimoksa  ces  formules  sont  données  dans  les 
notes  de  la  traduction. 

2.  5,  16  et  suiv.  — Les  Jainas  donnent  sous  une  forme  concise  du  même 
genre  les  commandements  obligatoires  pour  les  laïques  : 

tltfl  lllrfil  Il  D.  U.  p.,  ni,  9. 

3.  L’explication  de  ce  terme  et  des  suivants  est  donnée’dans  le  Prâti- 
moksa, p.  xx.xi.x,  rem.  90. 

4.  Beal,  L c.,  p.  39. 

5.  Wassilieff,  III,  43  rem. 

6.  Ibid.,  42. 
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Selon  l’explication  de  la  tradition  singhalaise  et  les  deux 
autres  que  l’on  vient  de  mentionner,  le  péché  que  renfermait 
cette  nouveauté  consistait  dans  le  fait  pour  un  mendiant  de 
faire  une  provision,  ce  qui  était  interdit  par  les  règles  du 
Pràtimokslia'.  Cette  absence  de  toute  avarice  était  obliga- 
toire non  seulement  pour  le  moine  bouddhiste,  mais  aussi 
pour  le  brabmacârin,  prototype  du  bbiksbu.  Le  brabma- 
càrin  n’avait  pas  le  droit  de  faire  de  provisions’,  mais 
en  outre  la  nourriture  salée  était  pour  lui  une  friandise 
défendue’. 

La  nouveauté  en  question  était  donc  opposée  aux  principes 
généraux  de  l’ascétisme  indien. 

La  deuxième  dérogation  est  désignée  dans  leCullavaggapar 
le  terme  dvangulakappo , c’est-à-dire  les  deux  doigts. D'opves 
l’interprétation  singhalaise,  le  bbiksbu  pouvait  prendre 
son  repas  à certains  moments  déterminés  par  la  mesure  de 
l’ombre  qui  se  détachait  de  lui,  c’est-à-dire  que  ces  moments 
étaient  indiqués  par  une  espèce  de  cadran  solaire.  Les  héré- 
tiques disaient  que  si  cette  ombre  dépassait  de  deux  doigts 
la  longueur  fixée  par  la  loi,  on  pouvait  néanmoins  accepter 
de  la  nourriture. 

La  tradition  des  autres  sectes  est  un  peu  en  désaccord  avec 
l’explication  singhalaise.  Il  est  bien  clair  que  tous  connais- 
saient le  terme  «les  deux  doigts»,  mais  chaque  secte  expli- 
quait à sa  manière  ce  qu’il  fallait  entendre  par  là.  Les  Dhar- 
maguptas,  par  exemple,  disaient  qu’il  fallait  entendre  par 
cette  expression  une  dérogation  à la  sobriété,  comme  si,  par 
exemple,  un  moine,  après  un  repas  suffisant,  oubliant  la  règle 
de  la  bonne  conduite,  se  mettait  à prendre  avec  deux  doigts 
et  à manger  la  nourriture  restante*.  C’était  là  ce  que  les  hé- 
rétiques de  Vaiçâlî  ne  considéraient  pas  comme  un  péché. 

1.  Pâc.,  38. 

2.  Âp.,  I,  1,  3,  36. 

3.  Ibid.,  I,  1,  2,  23. 

4.  Beal,  l.  c.,  p.  38. 
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Cette  dérogation,  dans  l’énumération  des  Dharmaguptas, 
est  mentionnée  la  première. 

Les  Mahîçâsakas,  qui  placent  cette  dérogation  au  second 
rang,  la  définissent  d’une  manière  un  peu  différente;  c’était, 
expliquaient-ils,  « mêler  la  nourriture  avec  deux  doigts; 
c’est-à-dire  lorsque,  après  la  fin  du  repas,  qui  n’est  autorisé 
qu’une  fois  par  jour,  on  trouve  encore  de  la  nourriture,  se 
permettre  de  la  manger  l’ayant  mêlée  avec  deux  doigts;  cela 
constitue  une  violation  de  la  défense  de  gâter  de  la  nourri- 
ture’.» Dans  le  Vinayakslmdraka,  à cette  dérogation  corres- 
pond la  dixième  action  interdite  : « Manger  avec  deux  doigts 
le  reste  des  mets.  » 

Les  traditions  récentes  des  diverses  sectes  voient  dans 
cette  nouveauté  trois  dérogations  différentes  aux  règles  dis- 
ciplinaires de  l’ascétisme;  les  uns  (les  Singhalais)  disent  que 
les  moines  hérétiques  se  permettaient  de  manger  en  dehors 
du  temps  fixé,  ce  qui  était  défendu  par  le  Prâtimoksha’; 
d’autres  (les  Dharmaguptas)  soutiennent  qu’ils  se  permet- 
taient un  excès  dans  la  nourriture,  également  défendu  par  le 
Prâtimoksa’  ; d’autres  (les  Mahîçâsakas)  mentionnent  encore 
une  troisième  pratique  coupable;  les  hérétiques,  d’après  eux, 
se  permettaient  de  gâter  la  nourriture.  Le  régime  des  ascètes 
indiens  sous  le  rapport  de  la  nourriture  était  sévère;  les  pres- 
criptions suivantes,  par  exemple,  étaient  rigoureusement 
obligatoires  ; le  brahmacârin  devait  se  mettre  en  marche  et 
recueillir  l’aumône  â des  heures  déterminées,  le  matin  et  le 
soir;  ce  qu’il  avait  recueilli  le  matin,  il  lui  était  défendu  de 
le  garder  jusqu’au  soir,  et  il  ne  pouvait  réserver  jusqu’au 
matin  ce  qu’on  avait  accordé  le  soir  à ses  prières;  tout  ce 
qu’il  avait  recueilli,  il  l’apportait  à son  maître  et  il  ne  pouvait 
goûter  à la  nourriture  qu’avec  la  permission  de  celui-ci  ‘. 

1.  Wassilieff,  III,  43  rem. 

2.  Pâc.,  37. 

3.  Pâc.,  31,  33,  35. 

4.  Âp.,  I,  1,  3,  25,  32. 
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Comme  dans  le  premier  cas,  nous  voyons  ici  encore  c|ue  la 
nouveauté  en  question  n’était  pas  seulement  une  infraction 
aux  règles  bouddhiques,  mais  une  dérogation  aux  coutumes 
des  ascètes  en  général. 

La  dérogation,  nommée  gâmantarakappo^  la  troisième  de 
l’énumération  singhalaise,  était  aussi  un  manque  de  sobriété 
dans  la  nourriture;  elle  consistait  à considérer  comme  per- 
mise la  superfluité  dans  la  nourriture,  à raison  d’un  voyage 
d’un  village  à un  autre.  Les  Dharmaguptas,  les  Mahîçâsakas 
et  le  Vinayaksliudraka  expliquent  ce  terme  exactement  de 
la  même  manière’. 

A un  manque  analogue  de  sobriété  dans  la  nourriture  se 
rapportent  encore  deux  dérogations  considérées  comme  des 
péchés.  Comme  septième  dérogation’,  les  Singhalais  citent 
V amathitakappo ;\Qÿ,  hérétiques,  d’après  leur  explication,  se 
permettaient  un  excès  en  prenant  du  lait  incomplètement 
aigri  ; selon  l’explication  des  autres  sectes,  ils  considéraient 
comme  licite  l’usage,  au  delà  du  nécessaire,  d’une  certaine 
préparation  lactée  ; les  Dharmaguptas  mentionnent  un  mê- 
la nge  de  beurre  avec  du  miel  ou  du  sucre;  les  Mahîçâsakas 
un  mélange  de  crème,  de  beurre  et  de  miel  en  pierres 
(ou  sucre)  ; le  Vinayakshudraka  un  mélange  d’une  me- 
sure de  lait  doux  avec  une  mesure  de  lait  aigre  (c’est  ce 
mélange  que  les  hérétiques  croyaient  possible  de  manger 
hors  du  temps  fixé).  Cette  nouveauté,  comme  la  précédente, 
est  interdite  par  les  règles  duPrâtimoksha  ’ et  elles  font  partie 
toutes  deux,  avec  celles  que  l’on  a examinées  plus  haut,  des 
pratiques  opposées  aux  principes  de  l’ancien  ascétisme  en 
général.  La  contradiction  avec  ces  principes  était  surtout 
marquée  dans  la  huitième  nouveauté  (selon  le  compte  des 
Singhalais),  lejalogi;  les  hérétiques  permettaient  l’emploi 

1.  Voy.  Âp.,  I,  1,  3,  25,  32. 

2.  Nous  altérons  l’ordre  suivi  dans  le  Cullaoagga,  afin  de  considérer  en- 
semble les  nouveautés  de  même  nature. 

3.  Pâc.,  35. 


48 


RECHERCHES  SUR  LE  BOUDDHISME 


du  vin  nouveau,  ou  trop  fermenté,  selon  l’explication  des 
Maliîçàsakas\  Le  Vinayakshudraka  affirme  que  les  héré- 
tiques se  permettaient  de  boire  comme  une  sangsue  des 
liqueurs  enivrantes,  en  s’excusant  sur  la  maladie*. 

Les  hérétiques  se  permettaient  encore  deux  excès,  et  dans 
les  traditions  de  toutes  les  sectes  ces  excès  sont  rapportés  de 
la  même  manière  ; ils  se  permettaient  de  faire  usage  de  lits 
d’une  grandeur  exagérée,  ou  en  dehors  de  toute  règle,  et 
d’accepter  en  présent  de  l’argent  et  de  l’or.  Ces  deux  excès 
sont  spécialement  interdits  par  les  règles  du  Prâtimoksha’, 
mais  comme  ils  sont  l’un  et  l’autre  contraires  à l’esprit  de 
tempérance  et  de  détachement  des  ascètes  en  général,  ils  ne 
peuvent  être  considérés  comme  la  transgression  d’un  régime 
propre  à l’ascétisme  bouddhique. 

Les  dérogations  à l’esprit  d’ascétisme  rigide  que  l’on  vient 
d’examiner  furent  peut-être  pour  les  célèbres  adversaires  des 
bouddhistes,  les  Jainas,  l’occasion  de  composer  sur  eux,  un 
quatrain  ironique  où  il  est  parlé  de  la  loi  facile  des  Çâkyas  : 
« Avoir  une  couche  molle,  boire  le  matin  en  s’éveillant;  au 
milieu  du  jour,  manger;  boire  le  soir;  jouir  de  la  vigne  et 
du  sucre  au  milieu  de  la  nuit,  et  après  tout  cela  faire  son 
salut*.  » 

1.  La  tradition  des  Dharmaguptas,  dans  le  cas  en  question,  s’accorde  avec 
la  tradition  singhalaise.  Voy.  Beal,  l.  c.,  p.  40. 

2.  Wassilieff,  ibid.,  p.  42.  L’usage  des  liqueurs  enivrantes  était  interdit  par 
le  Prâtimoksa.  Voy.  Pâc.,  51. 

3.  Pâc.,  89. 

4.  Pra.  s.,  fol.  45,  rem. 

qîçraîH  Il 
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Les  innovations  hérétiques  examinées  jusqu’ici  présentent 
toutes  un  même  trait  essentiel  : non  seulement  elles  s’écar- 
tent de  la  discipline  monastique  du  bouddhisme,  mais  elles 
sont  encore  opposées  aux  règdes  générales  de  la  vie  du  brah- 
macàrin.  En  permettant  l’intempérance  dans  la  nourriture 
et  la  boisson,  en  donnant  carrière  à l’avarice,  en  autorisant 
une  couche  et  des  sièges  illégaux,  et  en  développant  ainsi 
un  souci  excessif  de  la  chair  pécheresse , les  novateurs 
enfreignaient  les  commandements  et  les  règles  du  boud- 
dhisme; ils  se  mettaient  en  même  temps  en  contradiction 
avec  l’esprit  et  les  principes  de  l’ascétisme  indien  en 
général. 

Deux  innovations  (la  4®  et  la  5®  selon  le  compte pàli^)  tou- 
chant spécialement  l’organisation  de  la  communauté  boud- 
dhique, ou  bien  manquent  complètement,  ou  bien  sont  rap- 
portées avec  des  divergences  importantes  dans  les  traditions 
de  quelques  sectes.  Les  hérétiques  permettaient  aux  religieux 
d’accomplirdes  rites,  par  exemple  l’uposhatha  ou  la  pénitence 
cérémonielle,  non  pas  réunis  ensemble,  mais  chacun  dans  sa 
cellule.  Il  n’était  pas  nécessaire,  disaient-ils,  de  réunir  en  un 
même  lieu  tous  les  membres  de  la  communauté  ; le  consen- 
tement des  absents  pouvait  être  demandé  ensuite.  Les  Dhar- 
maguptas,  à la  place  de  cette  quatrième  dérogation,  donnent 
celle-ci  : «dans  le  temple,  outre  les  rites  réglementaires,  les 
novateurs  en  accomplissaient  encore  d’autres  b » En  ce  qui 
concerne  la  cinquième  innovation,  la  tradition  desDliarma- 
guptas  s’accorde  avec  celles  des  Singhalais.  La  tradition  des 
Mahîçâsakas  parle  seulement  de  la  cinquième  innovation  et 
la  rapporte  ainsi  : « dans  l’accomplissement  du  karma  (c’est- 
à-dire  du  rite)  appeler  ensuite  isolément  les  autres  pour 
entendre  ce  qui  a été  décidé.  » Le  Vinayakshudraka  ne 
connaît  ni  la  quatrième  ni  la  cinquième  innovation. 

1.  h'âcâsakappo  et  Vanumatikappo.  Voy.  Cullacagga,  p.  306. 

2.  Beal,  l.  c.,  p.  38. 
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Jusqu’à  quel  point  la  tradition  singhalaise  est-elle  exacte 
dans  le  cas  actuel,  c’est  ce  qu’il  est  difficile  de  décider. 

Parmi  les  nouveautés  de  Vaiçàlî  il  en  était  une  que  les 
observants  de  l’ascétisme  rigide  ne  repoussaient  pas  sans  res- 
triction. Dans  la  tradition  singhalaise  elle  est  connue  sous 
le  nom  à.’ âcinnakappo  (c’est  la  sixième  de  l’énumération) 
et  expliquée  de  la  manière  suivante  : mon  maître  s’est 
conduit  ainsi , mon  précepteur  s’est  conduit  ainsi  ; cela 
veut  dire  que  moi  aussi  je  dois  me  conduire  ainsi.  Cette 
nouveauté  qui,  de  l’avis  des  saints  Pères,  membres  du 
deuxième  concile,  pouvait  être  en  partie  admise,  rappelle 
beaucoup  cette  règle  d’Apastamba , d’après  laquelle  le 
brahmacârin  devait  en  tout  se  soumettre  au  précepteur, 
sauf  dans  les  actions  entraînant  l’excommunication’.  Dans 
les  traditions  des  autres  sectes,  comme  dans  le  Vinaya- 
kshudraka  , il  n’en  a été  conservé  aucun  souvenir , ou 
bien  elle  se  retrouve  sous  des  traits  tout  à fait  différents. 
Ainsi  les  Dharmaguptas  racontent  que  d’après  les  hérétiques 
on  pouvait  justifier  sa  conduite  en  alléguant  que  cela  s’était 
fait  de  temps  immémorial’.  Les  Mahîçâsakas  affirmaient 
que,  parmi  les  nouveautés,  il  en  était  une  d’après  laquelle  on 
pouvait  continuer  à s’occuper  de  ce  qu’on  avait  l’habitude  de 
faire  auparavant,  c’est-à-dire  avant  d’être  mis  au  nombre 
des  religieux;  le  concile  décida  que  certaines  occupations 
peuvent  être  permises,  d’autres  non  h 
Les  nouveautés  reprochées  aux  hérétiques  de  Vaiçàlî,  ont 
conservé  dans  les  divers  récits  le  même  caractère  : dans 
toutes,  et  dans  toutes  les  rédactions,  on  aperçoit  une  déroga- 
tion plus  ou  moins  grave  à l’ascétisme  rigide,  dont  les  règles 

1.  Âp.,  1, 1,  2,  20. 

2.  Beal,  p.  39. 

3.  Wassilieff,  p.  43.  Des  trois  nouveautés  que  mentionne  seulement  le 
Vinayaksudraka,  savoir  : 1“  l’interjection  admirative  aho;  2“  exciter  un 
bhik.su  à la  joie  ; 3“  creuser  la  terre  de  ses  mains  ou  permettre  de  la  creuser, 
la  troisième  seule  est  nettement  interdite  dans  le  Prâtimok.sa,  voy.  Pâc.  10. 
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et  les  principes  sont  renfermés  non  seulement  dans  le  Prâti- 
mokslia  et  dans  quelques  parties  du  Vinaya,  mais  dans  les 
commandements  bouddhiques  plus  anciens,  obligatoires,  au 
nombre  de  cinq  ou  de  huit  pour  le  bouddhiste  laïque,  et  de 
dix  pour  le  religieux. 

Comment  faut- il  expliquer  que  ces  écarts  se  soient 
produits  dans  la  confrérie  de  Vaiçâlî?  Furent-ils  la  suite 
de  la  démoralisation  produite  par  la  vie  en  commun  des 
moines?  Ou  bien  ces  nouveautés,  au  fond,  ne  furent-elles 
ni  des  nouveautés,  ni  des  dérogations  à un  code  quelconque 
de  règles  disciplinaires , par  cette  raison  qu’un  tel  code 
n’existait  pas  dans  la  communauté  bouddhique  et  qu’il  y 
régnait  cette  même  indétermination  de  la  doctrine  et  de  la 
discipline  que  l’on  aperçoit  clairement  dans  les  récits  du 
premier  concile?  On  peut  encore  croire  que  l’apparition 
parmi  les  ascètes  de  cette  répugnance  pour  le  détachement 
et  l’austérité  était  due  aux  deux  causes  à la  fois,  et  s’expli- 
c[uait  par  une  certaine  démoralisation  aussi  bien  que  par 
l’absence  dans  la  communauté , à cette  époque , de  règles 
directrices  universellement  admises,  formulées  d’une  ma- 
nière précise  et  définie,  à l’absence  en  un  mot  de  ce  cpe 
nous  trouvons  aujourd’hui  dans  le  canon. 

Dans  ces  conditions  il  pouvait  bien  arriver  qu’un  moine 
quelconque  (ou  une  communauté  tout  entière),  après  avoir 
fait  vœu  d’accomplir  les  commandements  relatifs  au  vin,  au 
repas  unique  et  pris  chaque  jour  à un  moment  fixé,  à l’abs- 
tention de  sièges  larges  et  élevés,  au  refus  d’accepter  de  l’or 
ou  de  l’argent,  en  un  mot,  après  s’être  librement  soumis 
au  régime  ascétique,  commun  dans  ses  traits  fondamentaux 
aux  bouddhistes  et  aux  solitaires  ou  aux  pénitents  forestiers 
du  brahmanisme,  auxbhikshus,  aux  brahmacârins  et  aux  vâ- 
naprasthas,  commençât  ensuite  à prêcher  la  légalité,  la  piété 
d’actions  contraires  à l’esprit  et  au  sens  véritable  des  com- 
mandements qu’il  avait  accepté  d’accomplir,  mais  dont 
l’interdiction  n’était  alors  formulée  en  termes  précis  dans 
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aucun  code^  puisqu’il  n’en  existait  pas  encore  dans  la  com- 
munauté. Celle-ci  se  dirigeait  encore  par  les  principes  de 
l’ascétisme  indien  en  général,  et  un  membre  disposé  au 
péché  pouvait  aisément  imaginer  divers  moyens  de  tourner 
les  prescriptions  rigides.  Un  commandement  lui  enseignait 
de  ne  pas  boire  de  liqueurs  fortes’  ; il  déclarait  qu’on  pouvait 
boire  du  vin  nouveau,  ou  sucer  le  vin  comme  une  sangsue  en 
s’excusant  sur  la  maladie.  En  entrant  dans  la  communauté, 
il  faisait  vœu  de  ne  rien  manger  en  dehors  du  temps  fixé, 
c’est-à-dire  de  l’heure  adoptée  dans  la  communauté,  de 
n’avoir  pas  de  couche  élevée  ou  large  ; mais  ensuite,  non  con- 
tent d’imaginer  des  prétextes  pour  tourner  ces  commande- 
ments, ce  qui  dans  une  communauté  sévèrement  disciplinée 
eût  été  déjà  possible,  et  se  serait  alors  parfaitement  expliqué 
par  la  démoralisation  de  ses  membres,  il  cherchait  encore  à 
légitimer  sa  manière  d’agir  en  faussant,  comme  dans  le  pre- 
mier cas,  le  vrai  sens  du  précepte.  En  devenant  bhikshu,  le 
fidèle  disait  : « Je  renonce  à accepter  de  l’or  ou  de  l’argent  *,  » 
plus  tard  il  en  demandait  à titre  d’aumône.  D’elle-même  la 
ciuestion  suivante  devait  se  présenter  à l’esprit  : Qu’est-ce 
qui  est  le  plus  ancien,  de  ces  règles  d’ascétisme  clairement  et 
nettement  énoncées  dans  les  dix  commandements  boud- 
dhic[ues,  dans  le  Pràtimoksha  et  le  Vinaya  tout  entier,  ou 
des  dix  nouveautés  exposées  plus  haut?  Les  règles  de  l’ascé- 
tisme rigide  existaient  certainement  à cette  époque  dans  l’Inde 
et  pouvaient  être  connues  des  bouddhistes,  mais  étaient- 
elles  dans  la  communauté  d’alors  formulées  avec  cette  pré- 
cision que  nous  leur  trouvons  dans  les  textes  qui  sont  au- 
jourd’hui à notre  disposition? 


1.  Mahacagga,  83.  Voici  ce  commandement  en  sanscrit  ; 

2.  Mahacagga,  ibid.  Texte  sanscrit  dans  K.  s.,  fol.  243  akâlabhojanavai- 
ramaium  çiksàpadam,  — fol-  244  uccaçayanamahâçayanavairamanam  çiksâ- 
padam.  — Ibid,  jâtarùparajatavairamanam  çiksàpadam. 
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Selon  les  savants  qui  accordent  au  récit  du  deuxième  con- 
cile une  importance  particulière  dans  les  recherches  sur  la 
date  de  la  rédaction  finale  du  canon  pâli,  la  question  est  ré- 
solue dans  le  sens  suivant  ; le  texte  actuel  du  Vinaya  est 
incontestablement  plus  ancien  que  les  nouveautés  hétéro- 
doxes de  Vaiçâlî. 

Pour  démontrer  l’entière  exactitude  de  cette  proposition 
on  énonce  les  considérations  suivantes  : le  seul  point  des 
nouveautés  que  le  Vinaya  repousse  formellement  est  la  per- 
mission que  s’arrogeait  la  confrérie  mendiante  d’accepter  de 
l’or  et  de  l’argent;  les  autres  dérogations  à l’ascétisme  rigide 
ne  sont  touchées  nulle  part  d’une  manière  spéciale  dans  le 
texte  du  Vinaya  que  nous  possédons  ; d’où  l’on  conclut  qu’à 
l’époque  où  ce  texte  reçut  sa  forme  actuelle,  rien  encore 
n’était  connu  des  dix  dérogations  des  hérétiques  de  Vaiçâlî. 
Les  règles  et  les  prescriptions  du  Vinaya  existaient  déjà 
dans  la  communauté,  mais  n’avaient  pas  en  vue  ces  inven- 
tions particulières,  par  lesquelles  les  hérétiques  de  Vaiçâlî 
croyaient  possible  de  tourner  la  sévérité  du  régime  ascétique. 

Nous  avons  développé  plus  haut  une  opinion  contraire 
et  montré  que  la  plus  grande  partie  des  dérogations  sont 
condamnées  par  le  texte  actuel  du  Vinaya.  Les  hérétiques, 
disent  les  récits,  se  permettaient  de  faire  des  provisions  de 
sel  pour  le  cas  où  leur  nourriture  n’en  aurait  pas  contenu. 
Dans  l’assemblée,  cette  pratique  fut  condamnée  : repoussant 
cette  innovation  coupable,  les  saints  personnages  montrèrent 
une  règle  dans  le  livre  appelé  Prâtimoksha,  la  parole  du 
salut  : la  règle  disait  que  faire  une  provision  quelconque 
était  un  péché  que  la  pénitence  rachetait.  L’auteur  du  récit 
du  deuxième  concile,  en  renvoyant  ainsi  à la  règle  du  Prâti- 
moksha, a voulu  en  quelque  sorte  montrer  que  la  dérogation 
condamnée  par  le  concile,  portait  sur  un  point  de  première 
importance;  de  petites  provisions  de  sel  étaient  condamnées, 
la  nouveauté  était  rejetée,  parce  qu’on  y voyait  très  juste- 
ment une  violation  flagrante  des  vœux  de  pauvreté  : tout 
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souci  du  lendemain,  toute  avarice,  dans  c|uelque  insignifiante 
mesure  qu’elle  se  manifestât,  devait  nécessairement  être  en 
contradiction  avec  l’esprit  de  détachement  commun  à tous  les 
ascètes,  et  bien  entendu  aussi  au  bouddhiste,  d’autant  plus 
que  l’auteur  du  récit  du  Cullavagga  nous  montre  un  sangha 
exclusivement  composé  de  saints  personnages.  Il  n’est  pas 
question  du  sel  dans  la  règle  sur  laquelle  on  se  fonda  pour 
rejeter  l’innovation  des  hérétiques;  elle  condamne  en  général 
toute  espèce  de  provision  ; on  considérait  comme  un  péché 
de  manger  une  nourriture  gardée  de  la  veille,  ou  d’une  ma- 
nière générale  une  nourriture  mise  de  côté  par  provision; 
mais  si  c’était  un  péché  que  de  garder  de  la  nourriture 
pour  le  lendemain,  il  est  bien  clair  qu’il  était  impossible  de 
conserver  du  sel  à tout  hasard  afin  de  n’être  jamais  obligé 
de  s’en  passer  en  mangeant.  On  n’avait  évidemment  aucun 
besoin  d’interdire  particulièrement  les  provisions  de  sel;  on 
ne  pouvait  pas  plus  faire  de  celles-là  que  d’autres.  Pour  la 
confrérie  des  mendiants  cela  devait  être  parfaitement  clair. 

Mais  si  la  règle  du  Prâtimoksha  ne  dit  rien  du  sel,  s’en- 
suit-il  de  là  que  le  Prâtimoksha  existât  déjà  avant  l’appari- 
tion des  nouveautés  de  V aiçâlî,  et  cjue  ce  soit  pour  cela  que  ses 
règles  ne  parlent  pas  du  sel  ? N’est-il  pas  plus  sùr  de  suppo- 
ser que  les  diverses  prohibitions  du  Prâtimoksha  en  général 
résument  sousune  forme  concise,  condensée  l’histoire  de  toute 
la  série  des  dérogations,  non  seulement  des  moines  de  Vai- 
çâlî,  mais  encore  de  divers  autres  novateurs  plus  modernes, 
dont  le  souvenir  ne  s’est  même  pas  conservé  dans  le  sangha 
bouddhique  et  que,  par  suite,  nous  ignorons?  Mais,  même  si 
on  admet  qu’il  n’y  a pas  dans  le  Vinaya  d’interdiction  spé- 
ciale pour  toutes  les  nouveautés  de  Vaiçâlî,  cette  assertion 
hypothétique  ne  peut  néanmoins  servir  de  preuve  à l’ancien- 
neté du  Vinaya.  Dans  le  texte  actuel  il  y a une  foule  de  con- 
cessions et  de  prescriptions  justifiant  parfaitement  en  prin- 
cipe tous  les  penchants  coupables  de  la  confrérie  mendiante 
de  Vaiçâlî.  Il  n’est  pas  un  tribunal  sévère,  ayant  entre  les 
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mains  le  texte  actuel  du  Vinaya,  qui  entreprît  de  prouver  la 
culpabilité  de  beaucoup  des  nouveautés  de  Vaiçâlî  ou  se 
résolût  à les  repousser  comme  des  pratiques  inconciliables 
avec  l’esprit  du  Vinaya.  Est-il  possible  par  exemple,  en  se 
fondant  sur  le  Vinaya  actuel,  de  condamner  un  moine  men- 
diant parce  qu’il  garde  pour  le  lendemain  du  sel  dans  une 
corne?  Le  texte  qui  doit  servir  de  base  à la  sentence  permet 
à la  communauté  de  faire  des  provisions  et  de  nourriture  et 
d’habits  sacerdotaux.  D’après  ce  même  Vinaya,  divers  em- 
plois sont  établis  dans  la  communauté  pour  recevoir  en  pré- 
sent, conserver,  partager  aussi  bien  les  habits  que  la  nourri- 
ture. D’après  le  texte  actuel,  la  communauté  a le  droit  de 
possession  mobilière  et  immobilière  ; la  propriété  mobilière 
peut  aussi  appartenir  à un  moine  isolé;  en  un  mot  le  Vinaya 
trace  de  la  situation  de  la  confrérie  des  mendiants  un  tableau 
qui  n’a  rien  de  commun  avec  l’ascétisme  rigide  et  le  détache- 
ment absolu  attribués  par  le  récit  aux  saints  personnages 
du  concile  de  Vaiçâlî,  qui  condamnèrent  les  nouveautés  des 
Vajjîputtakas.  Leur  manière  de  voir  rigoureusement  ascé- 
tique est  absolument  étrangère  à beaucoup  de  parties  du  texte 
actuel,  et  ces  parties,  sans  aucun  doute,  ont  paru  longtemps 
après  les  discussions  de  Vaiçâlî.  Rien  ne  montre  non  plus 
que  les  règles  mêmes  d’après  lesquelles  furent  condamnées 
les  dispositions  coupables  des  moines  de  Vaiçâlî  existassent 
déjà  à cette  époque  précisément  sous  la  forme  et  avec  l’éten- 
due qu’elles  ont  aujourd’hui  dans  nos  textes.  La  relation  du 
deuxième  concile  dans  sa  rédaction  actuelle  appartient  évi- 
demment à une  époque  où  le  texte  actuel  du  Vinaya  existait 
déjà  sous  sa  forme  définitive,  mais  doit-on  ou  peut-on  con- 
clure de  là  qu’il  existât  au  second  siècle  après  la  mort  du 
Bouddha?  Nous  croyons  que  cette  conclusion  serait  risquée. 

L’ancienneté  du  texte  du  Vinaya,  son  existence  à une 
époque  antérieure  aux  dissensions  de  Vaiçâlî  se  démontrent 
encore  par  d’autres  considérations  à coup  sûr  très  ingé- 
nieuses, mais  malheureusement  très  peu  convaincantes. 
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La  condamnation  des  dix  nouveautés,  dit-on,  se  trouve 
sous  la  forme  d’une  description  du  concile  de  Vaiçâlî  à la 
lin  du  Vinaya,  comme  en  appendice.  Ce  fait  ne  montre-t-il 
pas  que  le  Vinaya  est  antérieur  au  concile  de  Vaiçâlî?  Il 
existait  déjà  à l’époque  où  l’on  discutait  à Vaiçâlî,  et  où  l’on 
condamnait  les  dix  innovations  coupables.  L’auteur  qui  ra- 
contait l’événement  n’a  pu  interpoler  le  texte,  et  il  ne  lui  est 
resté  qu’une  chose  à faire  : mettre  son  récit  à la  suite. 

La  description  du  concile,  en  effet,  se  trouve  à la  fin  du 
Cullavagga;  mais  est-ce  le  Cullavagga  qui  termine  le  Vinaya 
pâli?  Est-il  la  dernière  partie  du  Vinayapitaka? 

Le  Cullavagga  commence,  on  le  sait,  par  l’exposition  de 
V adhikaranasarnathâ , qui,  dans  la  description  de  Buddlia- 
gliosha,  précède  la  section  khandaka' . 

Introduire  le  récit  du  concile  au  milieu  du  texte  du  Vi- 
naya était  impossible  à l’auteur  pour  d’autres  raisons  encore. 
Le  texte  entier  du  Vinaya,  dans  sa  conviction,  provenait  du 
Fondateur,  était  son  œuvre  rédigée  dans  le  premier  concile; 
pour  un  auteur  qui  se  plaçait  à un  pareil  point  de  vue,  il 
était  absolument  impossible  d’interpoler  dans  le  texte  un  ré- 
cit d’un  événement  survenu  cent  ans  après  la  mort  du  Boud- 
dha. Ce  récit  devait  forcément  être  présenté  dans  le  Vinaya- 
pitaka, sous  forme  d’un  appendice  à une  des  sections,  et  à la 
fin  de  celle-ci.  Mais  en  résulte-t-il  que  le  texte  du  Vinaya 
ait  précédé  les  événements  de  Vaiçâlî? 

Ainsi  la  deuxième  preuve  de  l’antiquité  du  Vinaya  doit 
être  écartée  comme  insuffisamment  solide. 

La  troisième  et  dernière  preuve  se  fonde  sur  la  considé- 
ration suivante.  Dans  le  texte  du  Vinaya  s’est  conservée  une 
prophétie,  disant  que  Pâtaliputra  deviendrait  la  capitale  du 

1.  N’ayant  pas  sous  la  main  les  commentaires  de  Buddhaghosa,  nous  ne 
pouvons  résoudre  la  question  de  savoir  si  le  Mahàvagga  précède  le  Culla- 
vagga ou  inversement,  c’est  pourquoi  nous  n’insistons  pas  sur  le  doute  ex- 
primé plus  haut.  Cf.  Cullaoarjga,  p.  290,  voyez  aussi  Turnour,  Examina- 
Uon,  etc.,  p.  20  (J.  of  the  As.  Soc.  of  Bengal,  july  1837). 
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royaume  de  Magadha.  La  prophétie,  évidemment,  est  posté- 
rieure au  fait,  mais  le  fait  lui-même  du  transfèrement  de  la 
capitale  eutlieusousle  roi  qui  régnait  à^^aiçâli  lors  du  concile 
des  ascètes  rigides.  De  là  on  tire  encore  une  conclusion  chro- 
nologique : à savoir  que  le  texte  du  Vinaya  a subi  sa  rédac- 
tion définitive  dans  l’intervalle  qui  a séparé  ces  deux  grands 
événements,  le  transport  de  la  capitale  du  Magadha  à Pâta- 
liputra  et  le  deuxième  concile'. 

Si  on  veut  accorder  à la  prophétie  sur  Pâtaliputra  quelque 
valeur  dans  les  recherches  chronologiques,  il  est  clair  qu’il 
faut  la  rapporter  dans  son  intégrité  sans  négliger  d’impor- 
tants détails.  Dans  la  prophétie  du  Bouddha  que  le  Ahnaya 
nous  rapporte,  il  n’est  pas  seulement  dit  que  Pâtaliputra 
deviendra  la  capitale  du  Magadha  , il  est  indiqué  aussi 
que  cette  ville  fameuse  dans  l’antiquité  est  menacée  dans 
l’avenir  de  trois  grands  fléaux,  venant  du  feu,  de  l’eau  et  des 
discordes  intestines.  Dans  la  prophétie  il  est  donc  fait  men- 
tion d’événements  qui  suivirent  le  transport  à Pâtaliputra 
de  la  résidence  des  souverains  du  Magadha,  et  il  n’y  a au- 
cune raison  de  supposer  que  ces  terribles  malheurs  se  soient 
produits  dans  ce  court  intervalle  de  temps,  savoir  avant  la 
convocation  du  concile  de  Vaiçàli. 

La  faiblesse  d’une  conclusion  édifiée  sur  de  tels  fonde- 
ments est,  croyons-nous,  parfaitement  claire. 

Dans  le  récit  pâli  du  deuxième  concile,  cette  réunion  de 
huit  cents  saints  personnages  est  appelée  VtnayasangUi'^, 
c’est-à-dire  « chœur  du  Vinaya  ».  La  réunion,  d’après  ce 
récit,  eut  en  fait  le  caractère  d’un  jugement  et  d’une  sorte 
de  contrôle  des  institutions  disciplinaires;  on  y jugea  des 
hérétiques,  on  examina  leurs  enseignements  mensongers. 
Les  hérétiques  et  leurs  adversaires  s’assemblèrent  en  un 
même  lieu,  il  y avait  en  tout,  selon  la  tradition,  huit  cents 
personnes;  ce  chiffre  doit  paraître  important,  surtout  si  on 

1.  Oldenberg,  Mahâcagga,  p.  xxxvi  et  suiv. 

2.  Cullacagga,  p.  307. 
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prend  en  considération  que  tous  ceux  qui  s’étaient  réunis 
étaient  des  personnages  de  la  plus  haute  sainteté.  On  com- 
mença l’examen  des  nouveautés  coupables,  et  il  s’éleva  un 
grand  bruit  : les  deux  partis,  les  pécheurs  et  les  partisans 
de  l’austérité,  criaient  à la  fois,  il  était  impossible  de  saisir 
le  sens  d’un  seul  mot.  On  eut  alors  recours  à un  moyen  plus 
efficace  de  résoudre  le  litige  : on  mit  les  questions  aux  voix. 

Les  hérétiques  étaient  des  moines  venus  de  l’Orient,  et 
s’appelaient  orientaux,  leurs  adversaires  se  nommaient, 
d’après  leur  lieu  d’origine,  Pâtheyyakash  De  part  et  d’autre, 
on  choisit  quatre  personnages,  sans  doute  éminents  par  leur 
sainteté  et  leur  science.  Les  deux  partis  étaient  ainsi  repré- 
sentés dans  un  tribunal  suprême  qui  examinait  les  nouveau- 
tés coupables.  Chaque  point  était  envisagé  à part  et  rap- 
proché, s’il  faut  en  croire  le  récit  pâli,  du  texte  du  Vinaya’  : 
le  canon  rédigé  dans  le  premier  concile  est  supposé,  bien 
entendu,  déjà  existant  à l’époque,  et  en  outre  précisément 
sous  sa  forme  et  dans  son  étendue  actuelles. 

C’est  ainsi  que  se  passèrent  les  choses  selon  le  récit  du 
Cullavagga.  Le  Sy-Fyng-Piao,  de  son  côté,  en  fait  la  rela- 
tion suivante  : « Il  se  forma  deux  partis  s’accusant  récipro- 
quement; ils  prièrent  le  roi  de  prononcer  entre  eux,  et 
celui-ci  ordonna  de  procéder  à un  scrutin  (?),  au  moyen  de 
fiches  noires  et  blanches,  afin  de  savoir  qui  était  partisan 
des  opinions  anciennes  et  qui  des  modernes.  Alors  ceux  qui 
se  déclarèrent  en  faveur  des  opinions  anciennes  se  trouvèrent 
nombreux  et  s’appelèrent  pour  cela  Mahâsânghikas , tandis 
que  ceux  qui  acceptèrent  les  nouvelles,  bien  que  moins 
nombreux,  occupaient  tous  des  situations  élevées,  ce  qui  les 
fit  s’appeler  Sthaviras’.  » 


1.  Mahâcagga  (atth.  k.),  pâtheyyam  nàma  kosalesu  pacchimadisâbhàge 
rattham. 

2.  Ce  procédé  de  solution  d’une  controverse  s’appelle  ubbâhikâ.  11  est 
décrit  dans  le  Vinaya;  voy.  Cullacagga,  p.  96. 

3.  Wassilieff,  I,  p.  225,  note. 


[^E  DEUXIÈME  CONCILE  59 

Dans  ce  récit  on  nous  montre  la  controverse  résolue  à la 
majorité  des  voix  ; c'était  un  autre  procédé  pour  se  mettre 
d’accord;  les  bouddhistes  y eurent  recours,  mais  on  ne  sait 
pas  au  juste  depuis  quelle  époque  h 

Les  légendes  des  deux  premiers  conciles  nous  présentent 
ces  deux  événements  en  quelque  sorte  sous  le  même  jour.  Le 
premier  concile,  et  aussi  le  deuxième  qui  le  suivit  à cent 
ans  d’intervalle,  ne  sont  pas  autre  chose  que  des  assemblées 
pour  décider  des  affaires  et  des  litiges  de  la  communauté. 

Lors  du  premier  concile  s’était  élevée  la  question  des 
règles  en  général^  de  ce  qu’il  fallait  entendre  par  règles  peu 
importantes,  qu’on  pouvait  transgresser  sans  compromettre 
son  salut;  Ânanda,  y fut,  en  outre,  jugé.  Cent  ans  après  s’é- 
lève de  nouveau  la  question  des  règles  du  Vinaya,  des  insti- 
tutions disciplinaires,  et  de  nouveau  une  assemblée  se  réunit 
pour  juger  des  pécheurs. 

Les  circonstances  de  fait  relatées  dans  la  légende  du  deuxième 
concile,  si  on  les  examine  avec  critique  et  exactitude,  sans 
idées  préconçues,  ne  répandent  aucune  lumière,  ni  sur  la  date 
du  Vinaya,  ni  sur  son  contenu  primitif.  Dans  le  récit  pâli  le 
plus  ancien  du  deuxième  concile,  on  ne  trouve  même  pas  ce 
compte  rendu  de  l’œuvre  théologique  et  littéraire,  donné 
dans  le  récit  du  premier,  et  qui  a servi  de  base  à toutes  les 
considérations  sur  l’ancienneté  du  canon  pâli^  : d’après  l’ex- 
plication de  quelques  savants,  ce  compte  rendu  existait  pri- 
mitivement, mais  dans  le  récit  du  deuxième  concile  ; il  aurait 
été  plus  tard  transporté  dans  le  récit  du  premier. 

Si  les  hypothèses  énoncées  plus  haut  sur  la  date  de  l’ap- 


1.  Voy.  CuÀlacagga,  97.  D’après  le  Kankhâcitarani  il  y avait  trois  ma- 
nières de  voter  : secrètement,  à découvert  et  à l’oreille  (gulhakavivatakasa- 
kannajappakesu  tisu  salâkagâhesu  afifiataravasena  salàkâ  gahetvà,  etc.).  Les 
bulletins  étaient  recueillis  par  un  moine  méritant,  choisi  à cet  effet.  Voy. 
sa  qualification  dans  Cullacagga,  p.  84. 

2.  On  trouve  dans  le  récit  de  Buddhaghosa  quelques  mots  sur  la  nouvelle 
rédaction  des  trois  corbeilles  lors  du  deuxième  concile.  Voy.  The  Vinayapi- 
taka,  vol.  III,  294. 
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parition  de  ce  compte  rendu  sont  exactes,  c’est-à-dire  s’il 
est  un  écrit  récent,  alors  la  question  de  savoir  s’il  a été 
transporté  du  récit  du  deuxième  concile  dans  celui  du  pre- 
mier n’a  pas  une  grande  importance;  le  procès-verbal,  dans 
la  forme  sous  laquelle  il  s’est  conservé  et  nous  est  parvenu,  a 
pu,  croyons-nous,  aussi  bien  pour  le  deuxième  concile  que 
pour  le  premier,  être  écrit  après  le  schisme,  et  postérieu- 
rement à la  doctrine  du  Mahâyâna.  Il  n’y  a néanmoins 
aucune  raison  de  supposer  que  cette  composition  dont  la 
tendance,  quant  à l’iiistoire  du  canon,  est  visible,  ait  été 
ajoutée  d’abord  au  récit  d’un  événement  arrivé  cent  ans 
après  la  mort  du  Bouddha,  et  transportée  ensuite  dans  le 
récit  d’événements  plus  anciens.  Par  suite  de  sa  tendance,  la 
place  qui  lui  revint  dès  le  principe  était  dans  le  récit  des  pre- 
miers faits  survenus  dans  la  communauté  bouddhique,  c’est- 
à-dire  de  la  première  sangîti  ou  chœur;  un  semblable  procès- 
verbal  à cette  place  a en  effet  un  sens  et  une  importance 
considérable  aux  yeux  du  fidèle  bouddhiste. 

L’ancienneté  du  canon  pâli  se  prouve  encore  par  d’autres 
considérations  auxquelles  toutefois  on  donne  toujours  comme 
base  principale  la  tradition  conservée  dans  la  communauté 
bouddhique  singhalaise.  La  question  chronologique,  en 
ce  qui  concerne  le  canon  pâli,  est  liée  à cette  autre 
non  moins  difficile  : à quelle  secte  bouddhique  appartient  le 
canon  pâli?  On  demande  : « Quelle  est  l’école  dont  nous 
avons  devant  nous  les  textes  en  langue  pâlie  (Which  is  the 
school  the  texts  of  which  we  hâve  before  us  in  the  Pâli  lan- 
guage').))  Cette  deuxième  question,  si  on  se  place  au  point  de 
vue  d’un  savant  qui  admet  l’antiquité  reculée  du  canon  pâli, 
pourrait  sembler  oiseuse,  car  si  le  canon  pâli  existait  déjà, 
comme  le  prétend  démontrer  par  exemple  Oldenberg,  avant 
le  concile  de  Vaiçâlî,  c’est-à-dire  à l’époque  où  il  n’y  avait 
pas  encore  de  sectes  ni  d’écoles,  il  est  clair  qu’on  ne  peut  le 


1.  Mahâcagga,  p.  xli. 
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mettre  au  rang  des  productions  d’une  quelconque  des  sectes 
qui  apparurent  après  le  schisme  ou  après  un  événement  plus 
récent.  Le  canon,  dit  en  outre  le  même  savant^  est  la  rédac- 
tion « la  plus  primitive  sinon  la  rédaction  tout  à fait  primi- 
tive » (tlie  most  original  if  not  tlie  original  version’);  sa 
forme,  mais  non  sa  langue  fut  établie  (fixée)  un  siècle  et 
demi  avant  l’époque  du  roi  Açoka  (the  first  four  portions  of 
our  version  of  the  Vinaya  received  the  fixed  form  in  which 
we  now  possess  them  about  a century  and  a half  before  the 
time  of  Açoka,  exceptas  regards  the  dialecV).  A considérer 
ainsi  le  canon  pâli,  il  s’ensuit  que  la  question  doit  être  for- 
mulée d’une  manière  quelque  peu  différente.  On  pourrait 
demander  quelle  est,  des  nombreuses  sectes  bouddhiques, 
celle  qui  a conservé  la  rédaction  primitive  dans  une  traduc- 
tion pâlie,  la  forme,  mais  non  la  langue  du  canon  ayant  été 
fixée,  selon  Oldenberg,  avant  le  concile  de  Vaiçâlî.  En 
d’autres  termes,  le  canon  pâli  est  une  production  littéraire 
qui  a reçu  sa  forme  définitive  antérieurement  au  IV'=  siècle 
av.  J.-C.,  dans  un  dialecte  ou  dans  des  dialectes  que  nous 
ignorons.  Comment  faut-il  se  représenter  cette  forme  défini- 
tive dans  une  langue  inconnue,  et  en  quoi  consistait-elle? 
C’est  ce  que  l’auteur  n’explique  pas  autrement. 

Pour  résoudre  la  deuxième  question,  ainsi  qu’on  l’a  remar- 
qué plus  haut,  on  s’adresse  avant  tout  à la  tradition  pâlie; 
on  prouve  son  antiquité  et  son  authenticité  par  les  considé- 
rations que  voici’  : Dans  l’Inde  les  textes  bouddhiques 
subirent  de  siècle  en  siècle  de  nouvelles  altérations;  les  sou- 
venirs de  la  communauté  ancienne  s’y  effacèrent  derrière  la 
poésie  et  les  fantaisies  des  générations  suivantes.  A Ceylan 
les  choses  se  passèrent  autrement  : la  communauté  bouddhiste 
resta  durant  tout  ce  temps  fidèle  à la  « parole  des  anciens  » 
(theravâda).  Le  dialecte  dans  lequel  se  transmettait  cette  pa- 

1.  Mahâcagga,  xlviii. 

2.  Ibid.,  p.  Lv. 

3.  Buddha,  etc.,  p.  76  et  suiv. 
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rôle  était  propre  à écarter  toute  falsification  ; il  n’était  pas  un 
parler  local,  et  on  le  considérait  comme  sacré.  Les  légendes 
et  les  inventions  des  périodes  postérieures  pénétrèrent  dans 
la  littérature  singlialaise,  mais  seulement  dans  les  monu- 
ments écrits  dans  le  dialecte  populaire  local  : le  texte  sacré 
pâli  resta  à l’abri  de  semblables  interpolations. 

Le  canon  pâli  s’est-il  conservé  à Ceylan,  précisément  dans 
les  conditions  dont  parle  Oldenberg,  et  cette  île  a-t-elle  été 
effectivement  assez  séparée  de  l’Inde  pour  que  le  souffle  des 
nouvelles  tendances,  les  idées  des  nouvelles  doctrines  n’aient 
pu  y parvenir,  n’aient  pu  pénétrer  sous  un  aspect  ou  sous  un 
autre,  ou  par  voie  d’interpolation,  dans  le  texte  sacré? 

Le  pâli,  en  effet,  n’était  pas  la  langue  maternelle  de  la  po- 
pulation singlialaise  indigène.  Mais  le  même  rapport  entre 
la  langue  des  écritures  sacrées  et  le  dialecte  populaire  exis- 
tait, selon  toute  vraisemblance,  dans  les  autres  contrées  de 
l’Inde,  par  exemple  dans  le  pays  d’Andhra  qui  donna  son  nom 
â quelques  sectes  bouddhiques,  ou  bien  là  où  étaient  répan- 
dues les  sectes  occidentales  dont  parle  Yaçomitra'.  Le  pâli, 
néanmoins,  comme  langue  sacrée,  selon  toute  vraisemblance, 
s’apprenait  à Ceylan.  Plus  loin,  en  appendice,  on  indique 
toute  une  série  d’écrits  en  pâli  composés  par  des  Singhalaisb 
Dans  la  Birmanie,  c’est-â-dire  dans  un  pays  ou  le  pâli  est  en- 
core plus  éloigné  du  dialecte  de  la  population  indigène,  et 
n’a  même  avec  lui  aucune  parenté,  la  langue  des  saintes 
écritures,  au  témoignage  des  chroniques  locales,  était  néan- 
moins apprise  autrefois  non  seulement  par  les  moines,  mais 
encore  par  des  hommes  ou  des  femmes  laïques;  on  l’em- 
ployait avec  aisance  dans  la  conversation,  c’était  une  langue 


1.  A.  k.  D.  (&.  65,  79,  333)  nomme  des  sectes  étrangères  résidant  hors  du 
Cachemire  et  aussi  des  sectes  occidentales,  à l’occident  de  ce  pays. 

ÙIÎTTrffT!.  ^’ÇîjlpUidlr'tyii 

5fî:  ctraifqiî  (f,  79.) 

2.  Voy.  l’appendice  A. 
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littéraire  d’un  usage  général’.  Il  est  à peine  nécessaire  de 
rappeler  ce  fait  connu  que  le  pâli  est  encore  aujourd’hui 
étudié  avec  beaucoup  d’ardeur  par  ceux  des  bouddhistes 
pour  qui  il  est  le  dialecte,  la  langue  sacrée.  La  différence 
entre  le  parler  local  et  la  langue  des  saintes  écritures  ne  peut 
donc  être  considérée  comme  une  garantie  contre  la  possibilité 
d’insertions,  d’altérations  et  de  remaniements  ultérieurs  du 
texte  sacré.  Dans  une  population  pour  laquelle  la  langue  des 
écritures  saintes  n’est  pas  apparentée  à la  langue  maternelle, 
on  peut  trouver  des  personnes  qui,  en  vertu  d’une  étude 
spéciale,  la  possèdent  dans  la  perfection. 

Les  Singhalais  rapportent  dans  leurs  chroniques  une  foule 
de  faits  qui  confirment  la  possibilité  que  des  influences  très 
diverses  aient  agi  sur  cette  communauté  qu’on  suppose  avoir 
conservé  la  tradition  primitive.  Dans  cette  communauté 
apparut  la  secte  des  Vetulyakas  qui  enseignaient  le  vide’; 
d’autres  encore  s’y  formèrent  qui  subsistèrent  longtemps  et  ne 
furent  vaincues  que  tardivement’.  Les  bouddhistes  singha- 
lais, sans  aucun  doute,  communiquèrent  souvent  avec  le 
Béhar  où  le  Mahàyâna  était  répandu  et  d’où,  selon  les  récits 
singhalais  eux  - mêmes , Buddhaghosha  était  originaire. 
Dans  les  chroniques  singhalaises  on  mentionne  l’introduction 
moderne  de  certains  livres  de  l’Inde  à Ceylan*,  une  grande 
calamité  qui  frappa  l’île  et  le  danger  qui  en  résulta  pour 
toute  la  doctrine®. 

Il  ne  peut  guère  être  douteux  que  des  inspirations  et  des 
idées  empruntées  aux  sectes  bouddhiques  postérieures  aient 
pu  parvenir  aux  bouddhistes  de  Ceylan  et  faire  sentir  leur 

1.  Voy.  l’appendice  A. 

2.  Voy.  K.  o.p.,  314.  Les  membres  de  cette  secte  sont  appelés  : suùûatàvà- 
dasaùkhâtà. 

3.  Sâsanaoamso  : sirisaûghabodhimahâranùo  vijayabâhuraûno  parakka- 
mabâhurafino  ’ti  etesam  yeva  ràjùnam  kàle  sabbena  sabbam  adhammavâdi- 
nam  vinassanato  sâsanarn  parisuddharn  ahosi. 

4.  Mahâoamso  (Colombo,  1877),  p.  32. 

5.  Voy.  app.  B. 
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influence  sur  la  doctrine  qui  se  conservait  dans  leur  commu- 
nauté’. 

Selon  Oldenberg,  néanmoins,  en  dépit  des  considérations 
que  l’on  vient  d'indiquer,  la  communauté  bouddhique  de 
Ceylan,  d’après  ses  traditions  et  le  canon  qu’elle  possède, 
appartient  à la  secte  des  « Anciens  » ou  Sthaviras  ; il  repro- 
duit en  cela  l’opinion  générale,  ou  du  moins  la  plus  répandue, 
des  bouddhistes  singhalais.  C’est  précisément,  en  effet,  ce 
que  la  tradition  singhalaise  affirme  de  la  communauté  dont 
elle  émane;  cette  communauté  se  dit  orthodoxe,  représen- 
tant la  secte  des  Anciens,  d’où  se  détachèrent,  comme  d’une 
souche  primitive,  différents  schismes.  11  serait  difficile  de 
rien  opposer  à une  pareille  déclaration,  si  la  tradition  ne 
tombait  pas  en  contradiction  avec  elle-même.  Dans  les  textes 
pcâlis,  M.  Oldenberg  ne  l’ignore  pas,  il  se  trouve  d’autres 
récits,  non  moins  dignes  de  foi,  mais  directement  opposés  à 
la  déclaration  que  l’on  vient  de  rapporter:  dans  l’un  d’eux  on 
donne  la  communauté  singhalaise  comme  appartenant  à la 
secte  des  Vibhajjavâdins;  d’après  un  autre,  le  canon  de 
cette  même  communauté  est  une  production  de  la  secte  des 
Mahîçàsakasb 

Mais,  selon  M.  Oldenberg,  la  première  déclaration,  qui 
est  en  effet  la  plus  connue  et  la  plus  répandue,  est  confirmée 
par  toute  une  série  d’autres  faits  et  d’autres  considérations. 
Examinant  les  récits  de  la  première  apparition  du  boud- 

1.  Un  fait  rapporté  par  Yaçomitra  n’est  pas  sans  intérêt  à ce  point  de  vue. 
Il  dit  que  les  Cachemiriens  afiBrmaient  l’existence  de  seize  subdivisions  du 
monde  des  formes,  c’est-à-dire  qu’il  considère  comme  spéciale  aux  Cache- 
miriens une  doctrine  que  les  sources  pâlies  nous  présentent  comme  ensei- 
gnée de  temps  immémorial.  Ne  faut-il  pas  expliquer  ce  fait  par  une  com- 
munication littéraire  entre  les  deux  pays? 

ïïllîïïfrl  I ïïîîlïï  ^T^7T:  i A.  k.  v.  127.  Cf. 

cha  kâmàvacarâ  devà  brahmâ  solasarûpino  | arûpino  ’pi  cattâro  iti  te 
tividhâ  siyurn  11  câtummahàrâiikâ  ca  tâvatimsâ  ca  yâmakâ  | tusitâ  nimmâna- 
rati  devà  ca  vasavattino  ||  ime  cha  kâmâcacarâ.  L.  p.  s.,  vi. 

2.  Mahâcagga,  p.  xlii,  xlui.  Jâtaka,  vol.  1,  p.  1. 
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dliisme  à Ceylan,  M.  Oldenberg  arrive  à cette  conclusion 
parfaitement  exacte  cpie  les  récits  singhalais  sur  l’œuvre 
apostolique  de  Mahinda  renferment  peut-être  quelque  fonds 
de  vérité  historique,  mais  dans  une  enveloppe  de  fictions, 
et  que  par  suite  il  est  impossible  de  mettre  aucune  con- 
fiance dans  les  traditions  relatives  à Mahinda.  (...the 
stories  of  the  Sinhalese  concerning  Mahinda  may  contain 
some  germ  of  historical  truth.  This  germ,  however,  lias 
become  surrounded  by  a coating  of  inventions  which  render 
it  impossible  to  place  any  faith  in  the  traditions  of  Mahindab) 
La  question  de  savoir  de  quel  pays  le  bouddhisme  fut  im- 
porté à Ceylan  reste  donc,  malgré  la  légende  de  Mahinda, 
encore  ouverte. 

Évidemment,  ditM.  Oldenberg,  il  y eut  en  tout  temps 
entre  Ceylan  et  le  Dekkan  des  rapports  bien  plus  fréquents 
et  bien  plus  étroits  qu’entre  cette  île  et  l’Hindoustan.  Le 
pays  de  Kalinga,  ou  l’un  des  royaumes  voisins  dans  l’Inde 
méridionale,  continue-t-il,  ont  les  droits  les  plus  sérieux  à 
être  considérés  comme  un  marché  intermédiaire  pour  l’im- 
portation de  la  littérature  bouddhique  à Ceylan  h La  rédac- 
tion des  « trois  corbeilles  » qui  s’est  conservée  à Ceylan,  est- 
il  dit  plus  loin  % et  le  pâli  dans  lequel  elle  est  écrite  furent 
apportés  dans  l’ile  de  l’Inde  méridionale,  probablement  des 
royaumes  des  Andhras  ou  de  Kalinga  (. . .the  version  of  the  Ti- 
pitaka  preserved  in  Ceylan  and  its  dialect  the  Pâli  were 
brought  to  theisland  from  the  peninsula  of  South  India, 
probably  from  the  Kingdoms  of  the  Andhra  or  Kalinga). 
M.  Oldenberg  trouve  la  confirmation  de  cette  hypothèse 
dans  le  témoignage  de  Hiouen-Thsang  (qui  voyageait  dans 
l’Inde  au  Vil®  siècle)  sur  la  diffusion  de  la  secte  des  Sthâvi- 
ras.  Le  voyageur  chinois en  effet,  mentionne  la  secte  des 

1.  Mahâoagga,  p.  lu. 

2.  Ibid.,  p.  un. 

3.  Ibid.,  p.  Liv. 

4.  Ibid.,  p.  un;  Hiouen-Thsang,  vol.  III,  92,  154,  165. 
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Anciens  dans  le  Kalinga  et  dans  les  divers  pays  qui  entrete- 
naient, selon  M.  Oldenberg,  les  rapports  les  plus  étroits  avec 
Ceylan,  mais  il  ajoute  une  désignation  plus  précise  de  la 
secte  : c’était  une  secte  qui  suivait  le  Maliâyâna.  Il  est  clair 
que  ce  dernier  et  très  important  détail  ne  s’accorde  nullement 
avec  l’idée  d’une  communauté  orthodoxe  d’Anciens,  con- 
servatrice de  la  rédaction  primitive  du  canon.  Sur  les  sectes 
qui  se  trouvaient  dans  le  pays  des  Andhras,  les  traditions 
bouddhiques  singhalaises  ont  elles-mêmes  conservé  des  ren- 
seignements qui  ne  confirment  aucunement  l’hypothèse  de 
M.  Oldenberg.  Sous  la  dénomination  générale  de  sectes  an- 
dhakâ  (c’est-à-dire  du  pays  des  Andhras),  on  en  connaît 
quatre  : les  Pubbaseliyas,  les  Aparaseliyas,  les  Ràjagiriyas,  les 
Siddhathikas.  Ces  quatre  sectes,  selon  la  tradition  singhalaise, 
apparurent  après  les  autres  et  étaient  hérétiques  b D’après 
d’autres  témoignages,  deux  d’entre  elles,  les  Pûrvaçailas  et  les 
Aparaçailas,  étaient  déjà  infectées  de  la  doctrine  mahâyànique 
et  conservaient  leurs  sûtras  dans  un  dialecte  prâcritb 

Les  faits,  on  le  voit,  ne  justifient  pas  l’hypothèse  d’Olden- 
berg,  ils  contredisent  et  repoussent  les  prétentions  de  la 
communauté  bouddhique  singhalaise,  au  sujet  de  son  canon. 
Cette  communauté,  selon  sa  propre  croyance,  représente  la 
secte  la  plus  ancienne,  celle  des  Anciens  ou  Sthâviras.  Elle 
est  la  conservatrice  de  la  tradition  la  plus  antique,  la  plus 
exacte;  dans  son  canon  se  trouve  la  rédaction  primitive  de  la 
doctrine.  Mais  tombant,  comme  on  l’a  montré  plus  haut,  en 
contradiction  avec  elle-même,  la  tradition  singhalaise  ruine 
toute  la  confiance  que  l’on  pourrait  avoir  en  son  exactitude 
historique.  Nous  avons  entre  les  mains  un  canon  dans  lequel 
beaucoup  de  choses  sont  certainement  anciennes,  mais  dont 
l’histoire  est  inconnue.  D’où  fut-il  apporté  à Ceylan,  où  et 
quand  fut  fixée  sa  rédaction  définitive?  Appartient-il  à une 

1.  Andhakà  nama  pubbaseliyâ  aparaseliyâ  ràjagiriyâ  siddhatthikà  ’ti  ime 
pacchâ  uppannaaikâyà.  K.  c.  p.,  109. 

2.  Wassiliefp,  I,  264. 
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secte  unique,  ou  s’y  trouve-t-il  des  traces  de  l’influence  et  de 
la  doctrine  des  autres  sectes?  La  tradition  singlialaise,  cela 
va  de  soi,  ne  résout  pas  ces  questions  et  elles  ne  sont  pas 
éclaircies  non  plus  par  l’hypothèse  exposée  plus  haut  ; cette 
hypothèse,  contredite  par  les  sources  elles-mêmes  sur  le 
témoignage  desquelles  elle  est  édifiée , ne  peut  guère  être 
considérée  comme  un  essai  heureux  de  solution,  même  par- 
tielle. 


6S 


RECHERCHES  SUR  l.E  BOUDDHISME 


APPENDICES  AU  CHAPITRE  III 
Appendice  A. 

(Extrait  du  Sâsanavarnso.  ) 

tato  pacchâ  coranâgassa  nâma  rariûo  kâle  sakalalakâd  îpam  dub- 
bhikkhabliayena  piletvâ  pitakattayam  dhârentâ  bhikkliû  jambudi- 
pam  âgamamsu.  anâgantvâ  tatth'  eva  thitâ  pi  bhikkhù  cbâtakabha- 
yena  piletvâ  udarapatalain  bandhitvâ  kucchiin  vâlukarâsimhi  tha- 
petvà  pitakattayam  dhâresum. 

kutakannatissassa  raûûo  kâle  yeva  dubbhikkhabhayaip  vûpasami- 
tvà  jambudipato  bhikkhù  puna  gantvà  slhaladipe  thitehi  bhikkhühi 
saddhim  mahâvihâre  pitakattayam  avirodhâpetvâ  samasamam 
katvà  thapesum.  thapetvà  ca  pana  sihaladipe  yeva  sutthu  dhâre- 
sum. 

tatth’  eva  atthakathâyo  buddhaghosathero  magadhabhàsâya  pa- 
rivattetvâ  viraci.  pacchâ  ca  yebhuyyena  tatth’  eva  atthakathâtikâ 
anumadhulakkhanâ  ganthiganthantarâni  akamsu.  puna  sâsanam 
nabhe  ravindu’  va  pâkatan’  ti. 

tattha  buddhavamsatthakathara  buddhadattathero  akâsi.  itivuttodâ- 
nacariyâpitakatheratherivimânavatthupetavatthunettiatthakathâyo 
âcariyadhammàpalathero  akâsi.  so  ca  âcariyadhammapâlathero 
sihaladipassa  samipe  damilaratthe  padaratitthimhi  nivâsitattà  siha- 
ladipe yeva  samgahetvâ  vattabbo.  patisambhidâmaggatthakatham 
mahânàmo  nâina  fhero  akâsi.  mahâniddesatthakathara  upaseno 
nâma  thero  akâsi.  abhidhammatikam  pana  ânandathero  akâsi.  sâ 
ca  salibâsam  tikânam  âdibhùtattâ  mùlatikà’  ti  pâkatâ.  visuddhi- 
raaggassa  mahâtikam  dighanikâyatthakathâya  tikam  majjhimani- 
kâyatthakathâya  tikam  samyuttanikâyatthakathâya  tikan  câ’  ti 
imâyo  âcariyadhammapâlathero  akâsi.  sâratthadipanim  nâma  vi- 
nayatikam  afiguttaranikâyatikan  ca  parakkamabâhurannâ  yâcito 
sàriputtathero  akâsi.  vimativinodanim  nâma  vinayatikam  damila- 
ratthavâsi  kassapathero  akâsi. 

anutîkam  pana  âcariyadhammapâlathero.  sâ  ca  mùlatikâya  anu- 
ttânatthâni  uttânâni  katvâ  sarnvannitattâ  anutikâ’  ti  vuccati. 
visuddhimaggassa  cùlatikam  madhudipanim  ca  annatarâ  therâ 
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akamsu  sa  ca  mùlatikâya  atthâvasesâni  ca  anuttânatthâni  uttânâni 
ca  katvâ  mùlatikâya  saddhim  samsanditvâ  katattà  madhurasattâ  ca 
madhudipanin’  ti  v^uccati.  mohavicchedanim  pana  lakkhanagan- 
tham  kassapathero  akâsi.  abhidhammâvatàram  pana  rüpàrüpavi- 
bhâgain  vinayavinicchayan  ca  buddhadattathero.  vinayasamgaham 
sàriputtathero.  khuddasikkhain  dhammasirithero.  paramatthavi- 
nicchayain  nàmarüpaparicchedain  abbidhammatthasaingahan  ca 
anuruddhathero.  saccasamkhepam  dhammapàlathero.  khemam 
kbemathero.  te  ca  sainkhepato  sanivannitattà  sukhena  ca  lakkhani- 
yattâ  lakkhanaganthâ  ’ti  vuccanti.  tesain  pana  samvannanâsu 
abhidhammatthasaingahassa  porànatîkam  pana  vimalabuddhithero 
akâsi.  saccasamkhepanâmarüpaparicchedakliemâabhidhammàva- 
târânam  poranatîkam  vacissaramahâsàmithero.  paramatthavinic- 
chayassa  porânatikâm  mahâbodhithero  abliidhammatthasanigahâ- 
bbidhammâvatârâbhinavatïkâyo  sumangalasâmithero.  saccasam- 
khepâbhinavatlkam  arannavâsithero.  nâmarüpaparicchedâbliina- 
vatîkain  mahâsâmithero.  paramatthavinicchayàbhinavatïkani  an- 
ûatarathero.  vinayavinicchayatlkani  revatathero.  kliuddasikkhâya 
purânatïkaip  mahàyasathero.  tâya  yeva  abhinavatikam  sangha- 
rakkhitathero  ■’ti.  vajirabuddhim  nâma  vinayaganthipadattham 
vajirabuddhithero.  cü|agantliiraajjhimaganthimahâganthiin  ca  si- 
haladîpavâsino  therâ.  te  ca  padakkamena  asamvannetvâ  anuttâna- 
thâne  yeva  sanivannitattà  ganthipadatthâ  ’ti  vuccanti. 
abhidhânapadîpikam  pana  mahâmoggallànathero,  atthabyakkhâ- 
nam  cülabuddhathero.  vuttodayam  sambandhacintam  subodhâ- 
lamkâran  ca  saiigharakkhitathero.  byâkaranam  moggallànathero 
mahâvarasam  cü]avatnsam  dïpavamsatii  thûpavanisam  bodhivam- 
sam  dhâtuvamsam  ca  sîhaladîpavâsino  therâ,  dâthâdhàtuvamsam 
pana  dhammakittithero  akâsi.  ete  ca  pâlimuttakavasena  vuttattâ 
ganthantarâ  ’ti  vuccanti. 


Appendice  B. 

(Extrait  du  même  texte.) 

pubbe  kira  arimaddananagare  màtugâmâ  pi  gantham  ugganhimsu. 
yebhuyyena  uggahadhâranâdivasena  pariyattisâsanam  pagga- 
hesum.  màtugâmâ  hi  ailnam  annani  passantà  tumhe  kittakam 
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ganthara  ugganhatha.  kittakara  gantham  vâcuggatam  karothâ  ’ti 
pucchissanti.  eko  kira  mâtugâmo  ekain  mâtugâmam  pucchi.  tvam 
idâni  kittakam  gantham  vâcuggatam  karosîti.  aham  pana  idàni 
daharaputtehi  palibodhattà  byàkulam  patvà  bahum  gantham  vâ- 
cuggatam kàtura  na  sakkâ  samantaraahâpatthâne  pana  kusalati- 
kamattam  Va  vâcuggatam  karomîti  âhâ  ’ti. 

idam  ’pi  arimaddananagaravâsinam  mâtugâmânarn  ’pi  pariyattug- 
gahane  ekain  vatthu. 

ekam  kira  bhikkhum  pindâya  carantam  ekâ  dvâdasavassikâ  da- 
haritthî  pucchi  kin  nâmo  si  tvam  bhante  ’ti  khemâ  nâmâhan  ’ti, 
katham  hi  bhante  pumâ  ’va  samâno  itthîlihgena  nâmam  akâsiti 
âha.  atha  antogehe  nisinnâ  mâtâ  sutvâ  dhîtaram  âha.  tvam  râjâdi- 
ganassa  lakkhanam  na  jânàsiti.  âma  jânâmi.  ayam  pana  khema- 
saddo  na  râjâdiganapakkham  bhajatîti.  atha  mâtâ  evam  âha.  ayam 
pana  khemasaddo  ekadesen'  eva  râjâdiganapakkham  bhajatîti. 
ayam  pan'  ettha  dhîtu  adhippâyo.  na  râjâdisaddo  kadâ  ci  râjo 
’ti  paccattavacanavasena  okâranto  dissati.  vinâ  devarâjo  ’ti  âdisa- 
mâsavisayam  khemasaddo  pana  kattha  ci  khemo  ’ti  ca  kheman  ’ti 
ca  lingantaravasena  rûpantaram  dissati.  ten’  eva  khemasaddo  na 
râjâdigano  ’ti  veditabbo  ’ti.  ayam  pana  mâtu  adhippâyo.  khema- 
saddo abhidheyyaliiigattâ  tilihgiko.  yadâ  pana  sanhâsaddâdhikâre 
paccattavacanavasena  khemâ  ’ti  âkâranto  dissati  tadâ  ekadesena 
khemasaddo  râjâdiganapakkham  bhajatîti. 
idam’  pi  ekatn  vatthum. 

arimaddananagare  kira  ekassa  kutumbikassa  ekoputto  dve  dhïtaro 
ahesuni.  ekasmim  ca  kâle  ghammâbhibhütattâ  gehassa  uparitale 
nahâyitvâ  nisidi.  atha  ekâ  dasï  gehassa  hetthâ  thatvâ  kin  ci  kam- 
mam  karontî  tassa  kutumbikassa  guyhatthânam  olokesi. 
tam  attham  jânitvâ  kutumbiko  sâ  kham  olokesiti  ekam  vâkyam 
bandhitvâ  puttassa  dassesi.  imassa  atthayojanam  karohîti.  atha 
putto  atthayojanam  akâsi.  sâkham  rukkhasâkhara  olokesi  udik- 
khatîti.  atha  pacchâ  ekâya  dhîtuyâ  dassesi.  imassa  atthayojanarn 
karohîti.  sâ  pi  atthayojanarn  akâsi.  sâ  sunakho  kharn  âkâsain  olo- 
kesi udikkhatîti.  atha  pacchâ  ekâya  dhîtuyâ  dassesi  imassa  at- 
thayojanara  karohîti  sâ  pi  atthayojanam  akâsi.  sâ  itth  i kham 
angajâtara  olokesi  mukham  uddham  katvâ  lokesîti. 
idarii’pi  ekatn  vatthu. 

eko  kira  sâmanero  ratanapuravâsî  arimaddananagare  mâtugâmâ 
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pi  saddana5'^esu  atikovidâ  ’ti  sutvâ  aham  tattha  gantvâ  jânissâ- 
miti.  arimaddananagaram  gato.  atha  antaramagge  arimaddanana- 
garassa  samîpe  ekani  daharitthiin  kappâsavatthura  rakkhitvâ  nisin- 
nam  passi.  atha  sâmanero  tassa  santikam  maggapucchanatthâya 
gacchi.  atha  daharitthi  sâmanerani  pucchi.  kuto  âgato  ’sîti.  sâma- 
nero àha.  ratanapurato  ahain  âgacchatîti.  kuhini  gato  ’siti  vutte 
arimaddananagaram  gacchatiti  àha. 

atha  daharitthi  evam  àha.  tvam  bhante  saddavinicchayara  anu- 
padhàretvà  kathesi.  amhayogatthàne  hi  tvain  nàmayogasaddena 
yojetvà  kathesi.  nanu  panditànaiu  vacanena  nàma  paripunnatthena 
aviruddhasaddanayena  punnindusamkàsena  bhaviîabban  ’ti.  atha 
sâmanero  khettavatthûni  rakkhantî  duggatadaharitthî  pi  tàva  sad- 
danayakovidà  hoti.  kim  anga  pana  bhogasampannà  mahallakit- 
thiyo  "ti  lajjitvà  tato  yeva  patinivattitvà  paccàgamàsiti. 


CHAPITRE  IV 


Le  troisième  Concile  et  l’Inscription  de  Bairat. 

1“  Le  troisième  Concile.  2"  Les  inscriptions  d’Açoka  n’en  parlent  pas, 
3°  La  valeur  des  relations  du  troisième  Concile  pour  l'histoire  du  canon. 
4°  La  légende  d’Açoka  et  ses  inscriptions.  5°  La  tradition  relative  aux 
causes  du  troisième  Concile.  6°  DiiBculté  chronologique.  7“  Le  Concile  a 
été  une  assemblée  partielle.  8“  Le  Kathâvatthuppakaranam.  9“  L’Inscrip- 
tion de  Bairat.  10“  Son  style.  11“  Son  contenu.  12»  Conclusion. 


Le  concile  réuni  sous  Açoka  le  Grand  fut  le  troisième  se- 
lon la  tradition  singhalaise.  Nous  appelons  cette  tradition 
singhalaise  parce  qu’elle  est,  comme  on  le  sait,  consignée 
dans  les  textes  de  l’île  de  Ceylan  ; mais  en  employant 
cette  dénomination  nous  n’entendons  pas  déterminer  par  là 
le  lieu  d’origine  de  la  tradition  dont  il  s’agit.  Où  et  quand 
prit-elle  naissance,  se  forma-t-elle  à Ceylan  ou  en  quelque 
autre  endroit  d’où  elle  fut  ensuite  apportée  dans  Tîle?  Ces 
questions  jusqu’à  présent  ne  sont  pas  éclaircies. 

La  troisième  assemblée  de  saints  et  de  moines  bouddhistes, 
connue  par  les  récits  de  Buddhaglioslia  et  des  chroniques 
singhalaises  * eut  lieu  dans  la  ville  de  Pâtaliputra  un  peu 
plus  de  cent  ans  après  la  deuxième.  Dans  les  chapitres  pré- 
cédents, on  a essayé  d’établir  le  vrai  point  de  vue  auquel 
on  doit  considérer  la  tradition  relative  aux  deux  premières. 
Les  traditions  sur  ces  assemblées  peuvent,  en  toute  justice 
être  considérées  comme  communes  à tout  le  bouddhisme. 
Les  récits  primitifs  qui  les  ont  conservées  sont  entrés  dans 

1.  The  Dîpacamso,  p.  49  et  suiv.  Mahâcamso,  p.  39  et  suiv.  ; The  Vinayapi- 
taka,  111,  p.  312  et  suiv. 
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les  canons  des  diverses  sectes,  et  sans  aucun  doute  les  récits 
légendaires  des  assemblées  des  anciens  bouddhistes  à Râja- 
grlia  et  à Vaiçâlî  nous  ont  conservé  le  témoignage  d’un  fait 
historique,  mais  dans  ce  témoignage  même,  examiné  et  ana- 
lysé comme  il  convient,  c’est-à-dire  en  déterminant  les 
couches  modernes  et  écartant  les  ornements  récents,  il  n’y  a 
pas  la  moindre  indication  sur  l’existence  d’un  canon  boud- 
dhique quelconque,  — ni  à plus  forte  raison  de  celui  que 
nous  possédons  sous  sa  forme  actuelle,  — à l’époque  qui  a 
immédiatement  suivi  la  mort  du  Fondateur  ni  plus  tard,  cent 
ans  après  cet  événement. 

On  ne  peut  considérer  comme  prouvé  que  le  canon  dans 
sa  rédaction  et  sa  forme  actuelles  ait  existé  à une  date 
ancienne,  c’est-à-dire  dans  le  premier  ou  le  second  siècle 
après  la  mort  du  Bouddha.  Mais  en  même  temps,  néanmoins, 
il  est  nécessaire  d’admettre  que  la  communauté  bouddhique 
existait  déjà,  et  par  suite  qu’elle  avait  et  des  doctrines  propres 
et  des  institutions  disciplinaires  spéciales.  Il  y avait  une 
doctrine  bouddhique  (dharma),  il  y avait  un  régime  (vinaya), 
qui  faisaient  un  tout  de  la  communauté  des  fils  des  Çàkyas 
et  distinguaient  le  sangha  du  Bouddha  des  autres  commu- 
nautés ascétiques  analogues,  dont  les  récits  des  bràhmanes, 
des  bouddhistes  et  des  jainas  nous  ont  conservé  le  souvenir. 

En  quoi  consistait  la  doctrine  originairement,  à l’aurore 
du  développement  du  bouddhisme?  Là-dessus,  les  récits  des 
deux  premiers  conciles  ne  donnent  aucune  réponse,  ni  la 
moindre  indication.  Il  en  est  de  même  pour  cette  autre  ques- 
tion : En  quoi  la  manière  de  vivre  du  bhikshu  bouddhiste 
se  distinguait- elle  alors  des  prescriptions  ascétiques  en 
vigueur  dans  les  communautés  analogues? 

Des  réponses  à ces  questions,  réponses  qui  ne  sont  évidem- 
ment que  vraisemblables  et  plus  ou  moins  hypothétiques, 
peuvent  être  obtenues  par  l’étude  critique  des  monuments 
bouddhiques  en  eux-mêmes,  ainsi  que  des  traditions  rela- 
tives à l’histoire  ultérieure  de  la  communauté. 
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Dans  cette  histoire  ultérieure,  une  tradition  qui  n’est  pas 
commune  à tout  le  bouddhisme,  mais  n’appartient  qu’à  une 
partie  de  ses  adhérents,  à une  seule  ou  à quelques-unes  des 
sectes,  mentionne  un  fait  considérable,  savoir  le  troisième 
coneile.  Ce  fait  dont  témoigne  seule  une  tradition  particu- 
lière se  rapporte  cependant  à une  époque  connue  également 
par  d’autres  documents  d’une  valeur  certaine,  d’une  authen- 
ticité indiscutable  et  qui  ne  parlent  pas  du  concile  ; il 
est  vrai  qu’ils  ne  mentionnent  pas  non  plus  un  autre  fait 
encore  plus  important  dans  l’histoire  de  l’ancienne  commu- 
nauté, savoir  l’apparition  du  schisme  dont  témoigne  la  tra- 
dition bouddhique  sans  distinction  de  sectes. 

On  sait  que  les  inscriptions  d’Açoka  le  Grand,  aujourd’hui 
à notre  portée  dans  toute  leur  étendue,  ne  mentionnent 
nulle  part,  ni  le  troisième  concile,  ni  le  scliisme,  bien  qu’elles 
offrent  pour  l’étude  du  développement  de  la  doctrine  et  l’his- 
toire du  canon,  quelques  données  inestimables. 

Ce  silence  peut  être  interprété  de  diverses  manières  : ou 
bien  tous  les  édits  du  roi  ne  nous  sont  pas  parvenus,  et  le 
temps  peut-être  nous  fera  trouver  des  inscriptions  dans 
lesquelles  il  est  parlé  du  concile  et  des  sectes,  ou  bien  ces 
deux  événements,  la  réunion  des  moines  et  les  dissensions 
dans  la  communauté  bouddhique  furent  un  phénomène  si  in- 
signifiant dans  la  vie  générale  de  l’Inde  que  le  roi  n’eut  au- 
cun motif  d’en  parler  dans  ses  édits. 

Dans  ce  silence  des  inscriptions  sur  le  troisième  concile,  il 
est  impossible,  évidemment,  de  voir  un  motif  suffisant  pour 
rejeter  la  véracité  du  récit  singhalais,  mais  il  faut  aussi 
reconnaître  que  ce  récit  n’a  pour  l’histoire  du  canon 
pâli  qu’une  importance  très  faible.  Il  nous  apprend  en 
effet  l’adjonction  au  canon  à l’époque  même  de  ce  concile 
d’un  nouveau  livre  de  l’Abliidharmapitaka.  Mais  on  montrera 
plus  loin  que  le  nouveau  livre  dont  veut  parler  la  tradition 
est  loin  d’avoir  une  pareille  antiquité.  Le  récit  répète 
ensuite  tout  ce  que  nous  avons  vu  en  examinant  les  relations 
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des  premiers  conciles,  à savoir  que  le  canon,  à l’exclusion  de 
ce  livre,  existait  déjà  entièrement  et  fut  seulement  revu  par 
mille  saints  personnages  durant  neuf  mois. 

Rapportant  les  causes  immédiates  de  la  convocation  du 
concile,  la  tradition  donne  un  détail  qui  n’est  pas  dépourvu 
d’intérêt.  On  sait  que  les  jainas  ainsi  que  les  bouddhistes  re- 
présentent dans  leurs  légendes  Açoka  comme  un  roi  puis- 
sant, protecteur  des  bouddhistes  selon  les  légendes  boud- 
dhiques, des  jainas  selon  celles  des  jainas. 

On  connaît  les  récits  bouddhiques  sur  les  aumônes  et  les 
largesses  du  grand  roi,  récits  conservés  dans  les  chroniques 
singhalaises  et  dans  les  voyageurs  chinois.  Les  bouddhistes 
assurent  qu’ Açoka  fut  leur  protecteur  et  prit  toujours  leur 
parti,  sa  bienveillance  à leur  égard  alla  si  loin  que  dans  leurs 
luttes  avec  les  jainas,  le  roi,  selon  les  récits  bouddhiques, 
oubliant  en  quelque  sorte  l’enseignement  bouddhique  sur  la 
miséricorde,  ordonnait  d’exterminer  les  jainas,  et  mettait 
leur  tête  à prix’.  Dans  les  légendes  jainas,  Açoka  se  montre 
au  contraire  non  moins  jaloux  protecteur  de  la  doctrine  de 
Mahâvîra,  les  jainas  racontent  du  fils  d’Açoka  qu’il  couvrit 
la  terre  de  monastères  jainas  et  étendit  le  jainisme  au  sein 
des  contrées  non  aryennes  ’. 

Dans  ces  récits,  tant  bouddhiques  que  jainas,  il  ne  faut 
pas  sans  doute  chercher  une  entière  vérité  historique,  mais 
ils  ne  sont  pas  non  plus  en  contradiction  avec  ce  que  l’on  sait 
d’Açoka  par  ses  édits;  tantôt  il  y marque  une  tolérance  telle 
qu’elle  n’est  pas  loin  de  l’indifférence  complète  en  matière 
religieuse,  déclarant  par  exemple  à tout  son  peuple  que 
« toutes  les  sectes  possèdent  de  belles  traditions  »,  tantôt 

1.  D.  a.,  fol.  160.  tTïïfrlfhr?^: 

Il  ll  ibidem  : ^ q fqJJ- 

fefl  ÇTFTTq  ^rî  II- 

2-  qq  qgfqqi  f^TjïfqrTTifq  tqgiqî^qfnîRT  fRf^qr  i qiqqqqi- 

'îft  qi^rq^i^:  t p.  v. 
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dans  une  inscription  ' , il  exprime  son  dévouement  au  Boud- 
dha, à sa  communauté,  à sa  doctrine,  ou,  dans  deux  de 
ses  édits,  semble  déclarer  qu’il  appartient  à la  communauté 
jaina  : 

« Vous  savez,  mes  bien-aimés,  dit  le  roi  au  sanglia  de 
Magadlia,  dans  l’inscription  de  Bairat,  mon  respect  et  mon 
dévouement  au  Bouddha,  au  sanglia,  à la  loi.  » Ce  mes- 
sage à la  communauté  bouddhique  est  le  discours  d’un  boud- 
dhiste croyant.  Mais  dans  les  inscriptions  du  même  roi  à 
Sahasaram  et  à Rupnat  rien  dans  le  contenu,  le  style  ou  les 
expressions  isolées  ne  montre  en  leur  auteur  un  bouddhiste 
fervent,  le  fait  même  qu’il  appartienne  à la  communauté, 
semble  douteux.  Dans  l’une  il  s’intitule  upâsike,  c’est-à-dire 
« laïque  »,  et  il  se  dit  dans  l’autre  sanghapâpite,  c’est-à-dire 
« entré  dans  le  sanglia’  ». 

Selon  les  idées  bouddhiques,  le  sangha  se  composait  des 
moines  seuls,  et  le  roi  restant  laïque  ne  pouvait  se  dire  entré 
dans  le  sangha  bouddhique;  il  pouvait  en  fait  se  considérer 
comme  entré  dans  un  sangha,  mais  c’était  dans  celui  des  jai- 
nas.  Cette  communauté  ou  ttrtha  se  composait  de  moines,  de 
religieuses  et  de  laïques  des  deux  sexes  b Le  sangha,  dont 
voulait  parler  l’auteur  de  l’édit  en  question,  était,  selon  toute 
vraisemblance,  celui  des  jainas. 

L’exactitude  de  cette  interprétation  est  confirmée  par 
d’autres  considérations.  Dans  les  deux  inscriptions  de  Saha- 
saram et  de  Rupnath,  le  roi  parlant  des  prédications  du 
Maître  ou  comptant  les  années  à partir  de  sa  mort,  emploie 
des  expressions  appartenant  à la  terminologie  non  des  boud- 
dhistes, mais  des  jainas.  Il  parle  du  sermon  prêché  vivuthena 
ou  vyuthena,  c’est-à-dire  par  le  délivré,  c’est  ànvwuthâ  qu’il 
compte  aussi  les  années  de  son  régne.  Mais  cette  désignation 

1.  XII  Edit.  Voy.  Senart,  Les  Inscriptions  de  Piyadasi,  I,  249  et  suiv. 

2.  Voy.  les  inscriptions  dans  Cunningham,  Corpus,  etc. 

3.  Weber,  dans  S.  K.  P.  Akademie  der  W.  zu  Berlin,  XXXVII-VIII 
(1882),  p.  795, 
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spéciale  de  la  délivrance,  dérivée  de  la  racine  vas,  ne  se  ren- 
contre que  dans  les  écrits  des  jainas’. 

Dans  ces  deux  dernières  inscriptions,  Açoka  semble  donc 
se  déclarer  partisan  de  la  doctrine  jaina. 

Cette  tolérance  religieuse  d’un  monarque  oriental,  sou- 
verain unique  et  absolu,  tolérance  qui  allait  souvent  jusqu’à 
l'indifférence,  devait  naturellement  influer  sur  les  rapports 
mutuels  des  sectes  contemporaines  et  se  refléter  jusqu’à  un 
certain  point  dans  leur  situation  intellectuelle  et  morale; 
selon  toute  vraisemblance,  il  put  s’opérer  entre  elles  des 
rapprochements,  et  peut-être  même  des  compromis. 

Un  rapprochement  de  ce  genre  est  rapporté  par  la  tradi- 
tion singhalaise  qui  expose  les  motifs  et  l’occasion  de  la  con- 
vocation du  troisième  concile,  et  commente  l’événement  à 
sa  manière,  selon  ses  propres  idées  sur  les  rapports  d’ Açoka 
avec  la  communauté  bouddhique.  Les  hérétiques  des  di- 
verses sectes;  et  ceux  qui  honorent  le  soleil  et  ceux  qui  re- 
gardent Agni  comme  un  dieu,  et  cjui  se  tourmentent  de  di- 
verses austérités,  pénétrèrent  dans  la  communauté  et  se 
mêlèrent  aux  bhikshus;  il  s’ensuivit,  dit  la  tradition,  que  les 
moines  se  montrèrent  négligents  dans  l’accomplissement 
des  rites,  de  fausses  doctrines  commencèrent  à naître  et  de 
nouvelles  sectes  se  formèrent;  tout  cela  donna  lieu  à la  con- 
vocation du  troisième  concile*. 

1.  Pariçishtaparoan,  fol.  37  verso. 

Cf.  ibid.  fol.  62  rem. 

fiïïfîm  m çrfà  I 

iw  II 

2.  Le  K.  0.  p.,  rapporte  l’apparition  des  hérétiques  dans  la  commu- 
nauté bouddhique  : Ke  ci  aggirn  paricaranti  ke  ci  pane  a tape  tapanti  ke 
ci  àdiccani  anuparivattanti  ke  ci  dhammafi  ca  viuayafi  ca  vo  bhindissâmà 
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A la  relation  du  troisième  concile  est  liée  une  diiïîcnlté 
chronologique  qui,  depuis  longtemps  déjà  a appelé  l’atten- 
tion des  savants.  Voici  en  quoi  elle  consiste.  La  tradition  sin- 
ghalaise  rapporte  qu’il  y eut  trois  conciles,  l’un  aussitôt 
après  la  mort  du  Bouddha,  le  second  cent  ans  après,  sous 
le  roi  Kâlâçoka,  et  le  troisième  sous  Açoka  le  Grand.  Les 
traditions  des  autres  sectes  bouddhiques,  connues  par  di- 
verses sources,  se  séparent  entièrement  de  la  tradition  sin- 
ghalaise.  Certaines  sources,  comme  par  exemple  Târànâtha, 
s’abstiennent  complètement  de  mentionner  aucune  partici- 
pation d’Açoka  aux  disputes  et  aux  conciles  bouddhiques  ; 
d’autres  transportent  le  deuxième  concile  au  temps  d’Açoka 
le  Grand,  et  ignorent  absolument  le  troisième.  Le  professeur 
Wassiliefï  a énoncé  une  hypothèse  très  vraisemblable  pour 
expliquer  que  dans  les  récits  deux  événements  différents 
soient  confondus.  La  cause  en  est,  pense-t-il,  que  dans  la  doc- 
trine thibétaine  on  admet  qu’il  n’y  eut  que  trois  assemblées, 
mais  il  faut  introduire  parmi  elles  le  concile  sous  Kanishka; 
voilà  pourquoi  ils  omettent  le  concile  de  Pàtaliputrab  H y a 
eu  d’autres  essais  pour  résoudre  cette  difficulté,  pour 
aplanir  le  désaccord  entre  les  diverses  traditions  boud- 
dhiques ; on  a supposé  que  les  Singhalais  avaient  fait  deux 
conciles  d’un  seul,  et  d’un  Açoka  deux  rois  de  ce  nom.  Mais 


’ti  tathà  tatbâ  pagganhimsu  (p.  9).  Cf.  le  récit  du  Bodhivamso  sur  les  causes 
de  l'apparition  des  dernières  sectes,  tato  param  làbhasakkâranissitâ  gabita- 
bbikkbuvesâ  vedapâragâ  anüatittbiyâ  buddbadbammam  tittbiyadbamme 
pakkbipitvâ  te  ekato  yojetvâ  putbujjanalokani  vancetvâ  tesam  tesam  ka- 
tbentâ  dandbânam  sabakârapbalàkàrakimpakkam  iva  adbammani  dbam- 
malesena  dassetvà  idam  buddbavacanan  ’ti  vobaranlâ  bemavato  ràjagiriyo 
siddbattbiko  pubbaseliyo  aparaseliyo  vàjiriyo  ’ti  ete  àcariyavàde  samuttbâ- 
pesum  ime  catuvisati  âcariya  (-vâdâ)  jambudipe  jâtà  dbaramaruciyà  sâga- 
liyà  ’ti  dve  àcariyavàdâ  laflkâdipe  jâtà.  etesu  theravâdo  pana  bhagavato 
patthâya  gaganagangàjalappavâbo  viya  nimmalo  jàtiraûgamani  viya  visud- 
dbo  padumadalebi  jalabindu  viya  nikâyantarebi  asammisso  butvâ  amatara- 
sappavâbi  punnacando  viya  sadevakam  lokani  santappento  yâv  ’ajjatanâ 
âgancbiti.  Bodbivaipso,  fol.  fia. 

1.  Wassilieff,  III,  p.  44. 
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ce  procédé  pour  échapper  aux  difficultés,  qui  consiste  à effa- 
cer de  riiistoire  les  noms  et  les  événements  sur  lesquels  nous 
savons  peu  de  chose,  ne  peut  guère  être  considéré  comme 
très  scientifique,  bien  qu’il  soit  peut-être  parfois  très  com- 
mode pour  le  savant. 

Cette  contradiction  des  traditions  bouddhiques  ne  paraîtra 
plus  aussi  importante  si  nous  nous  rappelons  que,  suivant 
ces  traditions,  cent  ans  après  la  mort  du  Bouddha,  des  dis- 
sensions commencèrent  dans  la  communauté.  Tout  d’abord 
ces  dissensions  eurent  pour  objet  des  questions  relatives  au 
Vinaya,  et  on  nous  rapporte  qu’elles  furent  aplanies  dans  le 
deuxième  concile.  Ensuite,  néanmoins,  selon  l’ensemble  des 
traditions,  il  se  produisit  un  schisme,  des  sectes  commen- 
cèrent à paraître,  et  les  traditions  qui  nous  informent  des 
questions  qui  firent  naître  les  disputes  et  différer  d’avis  les 
communautés  de  moines,  de  tout  ce  qui,  en  un  mot,  troubla 
l’union  des  anciens  bouddhistes,  discordantes  dansles  détails, 
s’accordent  entre  elles  dans  leurs  traits  généraux.  Évidem- 
ment les  bouddhistes  ont  oublié  des  événements  plus 
graves,  mais  les  assemblées  acquirent  pour  le  sentiment 
religieux  de  l’importance  en  tant  que  dans  la  suite  on  y rat- 
tacha l’histoire  du  canon.  Commencer  l’histoire  du  canon  à 
partir  du  troisième  concile,  c’est-à-dire  plus  de  deux  cents 
ans  après  la  mort  du  Bouddha,  ne  paraissait  guère  raison- 
nable à aucune  secte.  Dans  le  troisième  concile,  comme  cela 
ressort  clairement  des  récits  singhalais,  on  examina  de  nou- 
veau des  dissensions  intestines  delà  communauté;  la  conclu- 
sion de  cet  examen,  évidemment,  fut  à l’avantage  d’un  des 
partis  qui  rappela  l’assemblée  comme  son  triomphe;  c’est 
aussi  sous  ce  jour  que  se  montre,  en  effet,  la  version  pâlie  du 
récit  du  troisième  concile  h 

Dans  les  récits  de  conciles  rapportés  et  examinés  plus  haut, 
tous  les  témoignages  sur  l’œuvre  littéraire  des  Pères  ou  sur 


1.  Prâtimoksa  sütra,  p.  l.  — The  Vinayapitaka,  I,  p.  xxxn. 
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les  textes  existant  à cette  époque  ont  un  caractère  plus  ou 
moins  apocryphe.  Ils  apparaissent  dans  les  légendes  comme 
des  insertions  récentes,  des  additions  secondaires  au  récit 
primitif;  leur  esprit  de  tendance  est  parfaitement  clair. 
Il  faut  reconnaître  le  caractère  apocryphe  du  fameux  procès- 
verbal  du  premier  concile;  il  n’y  a pas  plus  de  vérité  histo- 
rique dans  les  quelques  mots  sur  l’œuvre  littéraire  du 
deuxième  concile,  et  de  même  pour  le  troisième.  En  décri- 
vant le  troisième  concile,  on  rapporte  l’apparition  à cette 
époque  dans  le  canon  bouddhique  d’un  nouv^eau  livre  de 
rAbhidharma  : le  Kathâvatthuppakarana.  On  ne  peut  guère 
avoir  de  doute  sur  la  composition  très  tardive  de  ce  livre  ; 
son  histoire  racontée  par  les  bouddhistes  et  son  contenu  lui- 
même  nous  convainquent  de  l’impossibilité  de  rapporter 
son  apparition  non  seulement  à l’époque  du  troisième 
concile,  mais  encore  à celle  qui  suivit  immédiatement. 

Selon  la  tradition,  ce  livre  se  compose  de  deux  parties  ; 
a)  de  thèses,  et  6)  de  leur  développement  ou  de  leur  exposi- 
tion détaillée.  La  première  partie  fut  prêchée  par  le  Bouddha 
lui-même  dans  le  ciel.  C’est  alors  qu’il  prédit  que  le  déve- 
loppement détaillé  de  ces  thèses  serait  fait  beaucoup  plus 
tard,  après  son  nirvana,  lorsque  naîtraient  les  sectes  héré- 
tiques. 

11  est  très  visible  que  cette  tradition  ne  peut  avoir  aucune 
valeur  dans  la  recherche  historique  de  l’origine  du  texte,  on 
n’y  trouve  qu’une  indication  importante;  les  bouddhistes 
eux-mêmes  semblent  reconnaître  à moitié  que  le  livre  appa- 
rut après  le  Fondateur  et  même  après  les  deux  premiers  con- 
ciles. C’est  ce  qu’accordent  même  quelques  bouddhistes  d’au- 
jourd’hui, par  exemple  d’Alvish  II  est  douteux,  cependant, 
que  la  rédaction  que  nous  possédons  du  livre  ait  paru  à 
l’époque  du  troisième  concile.  Buddhaghosha  racontant 
comment  ce  livre  fut  composé  dans  la  troisième  réunion  des 

1.  Voy.  Childers,  Dictionary,  etc.,  p.  193,  et  cf.  p.  507. 
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saints  personnages,  mentionne  un  fait  que  confirme  le  con- 
tenu même  du  livre;  on  y trouve  réfutées  les  doctrines  et  les 
dogmes  non  seulement  des  sectes  hérétiques  qui  s’étaient 
déjà  montrées  à cette  époque,  mais  de  celles  aussi  qui  ne 
devaient  paraître  que  plus  tard,  comme  par  exemple  les 
Vetulyakas 

Pour  le  fidèle  bouddhiste  les  renseignements  donnés  par 
le  commentateur,  et  les  faits  même  que  rapporte  le  texte 
peuvent  ne  pas  sembler  impossibles  ; sa  foi  dans  la  prétendue 
histoire  du  livre,  selon  toute  probabilité,  ne  sera  pas 
ébranlée  par  l’étrangeté  singulière  et  l’invraisemblance 
visible  de  toute  l’histoire  du  livre  saint;  mais  le  témoi- 
gnage de  Buddhaghosha  et  le  texte  lui-même  n’ont  plus  la 
même  autorité,  lorsqu’il  s’agit  de  rechercher  scientifique- 
ment la  date  du  canon  pâli.  En  se  fondant  sur  ce  même 


1.  Kathâvatthudesaaàya  vâre  sampatte  anâgate  marna  sâvako  mahàbhinno 
moggaliputtatissathero  nâma  uppanuam  sâsanamalam  sodhetvà  tatiyasaû- 
gitira  karouto  bhikkhusangbamajjhe  nissino  sakavàde  panca  suttasatâni  pa- 
ravâde  pancâ  ’ti  suttasahassam  samodhànetvâ  imam  pakaranam  bhâjessa- 
titi  tass'okâsam  karonto  yâ  esâ  puggalavâde  tàva  catûsu  panhesu  dvinnam 
pancakânatn  vaseua  atthamukhà  vâdayutti  tam  àdim  katvà  sabbakathâmag- 
gesu  asampunnabhânavàramattàya  tantiyâ  màtikam  thapesi.  Atha  vâ  sesam 
abhidhammakatham  vitthàranayeu*  eva  kathetvà  vutthavasso  suvannaraja- 
tasopànânam  majjhe  manimayena  sopànena  devalokato  saûkassanagare 
oruyha  sattahitam  sampâdeiito  yàvatàyukaip  thatvâ  auupâdisesâya  nibbàna- 
dhâtuyâ  parinibbàyi.  K.  c.  p.,  2. 

tasmiin  samàgame  moggaliputtatissathero  yàni  ca  tadâ  upannàni  vatthùni 
yàni  ca  âyatim  uppajjissanti  sabbesain  pi  tesam  patibàhanattham  satthàrà 
dinnanayavasena  eva  tathàgatena  thapitamàtikam  vibhajaato  sakavàde 
panca  suttasatâni  paravàde  pancâ  ’ti  suttasahassam  âharitvâ  idam  parappa- 
vâdamathanam  âyatilakkhanam  kalhâoatthuppakaranam  abhâsi. 
tato  satasahassasanghesu  uccinitvâ  'va  tipitakapariyattidharânam  pabhinna- 
patisambhidânani  bhikkhûnam  sahassam  ekam  gahetvâ  yathâ  mahâkassa- 
pathero  dhamman  ca  vinayan  ca  safigâyimsu  evam  evam  sangâyanto  sâsa- 
namalam visodhetvâ  tatiyasaûgitim  akâsi.  tattha  abhidhammam  sangâyanto 
imam  yathâ  bhâsitam  pakaranam  sangahani  âropesi.  tena  vuttani.  yarn 
puggalakathâdinani  kathânam  vatthubhâvato,  kathâvatthuppakaranam  saù- 
khepena  adesayi  | mâtikâthapanen'eva  thapitassa  surâlaye,  tassa  moggali- 
puttena  vibhatt'assa  mahitale.  ||  K.  c.  p.,  12. 
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témoignage  de  Buddbaglioslia  on  peut  hardiment  consi- 
dérer riiistoire  rapportée  plus  haut  comme  une  fiction 
pieuse  et  reporter  l’origine  du  livre  à une  date  plus  mo- 
derne. 

Il  nous  est  parvenu  un  document  de  l’époque  du  troisième 
concile  ou  d’Açoka  le  Grand.  C’est  l’inscription  de  Bairat, 
document  d’une  valeur  incontestable,  où  l’on  rencontre 
les  témoignages  authentiques  les  plus  anciens  sur  les 
monuments  littéraires  primitifs  du  bouddhisme.  Bien  que 
ces  monuments  ne  soient  pas  décrits  de  très  près  dans  l’ins- 
cription et  qu’elle  n’en  mentionne  que  les  titres,  ces  titres 
mêmes  renferment  des  indications  sur  les  questions  qui  oc- 
cupaient alors  les  esprits  dans  la  communauté.  Cette  der- 
nière circonstance  donne  à l’inscription  de  Bairat  une 
importance  particulière  et  considérable. 

L’inscription  de  Bairat,  plusieurs  fois  traduite  et  com- 
mentée’, reste,  malgré  ces  travaux,  un  monument  jusqu’à  un 
certain  point  énigmatique.  Jusqu’ici,  on  n’a  pas  encore 
éclairci  la  question  très  essentielle  du  but  principal  de  cet 
édit  d’Açoka  le  Grand  ; le  lecteur  ne  voit  pas  bien  les  motifs 
pour  lesquels  le  roi,  s’adressant  à la  communauté  des  moines 
du  Magadha,  énumère  une  série  de  textes  bouddhiques, 
dont  il  trouve  l’enseignement  édifiant  et  salutaire  à l’àme 
aussi  bien  pour  les  laïques  que  pour  les  religieux. 

Le  roi  a-t-il  suivi  dans  cette  occasion  une  coutume  dont  il 
est  question  dans  un  monument  juridique  postérieur?  Le  roi 
était  considéré  comme  obligé,  dit  Yâjnavalkya*,  à conserver 
les  particularités  et  les  coutumes  des  diverses  communautés, 
non  seulement  religieuses,  mais  encore  sociales,  et  peut-être 
Açoka,  en  témoignant  dans  le  message  à la  communauté  du 
Magadha  d’un  souci  particulier  pour  la  conservation  de  la 

1.  Les  traductions  de  Wilson,  de  Burnouf,  de  Kern,  sont  données  dans  le 
Corpus,  etc.,  de  Cunningha.m,  p.  131.  Celles  de  Weber,  dans  Ind.  Studien, 
III,  p.  117,  172. 

2.  Yâjnacalkya,  II,  192. 
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doctrine  dans  sa  pureté,  n’a-t-il  fait  que  remplir  un  devoir 
royal  élevé,  imposé  par  une  coutume  locale,  dont  on  ignore 
l’antiquité.  Peut-être  y eut-il  aussi  d’autres  causes  qui  for- 
cèrent le  roi  à adresser  au  sanglia  du  Magadha  une  sorte 
d’admonition,  savoir  ces  mêmes  désordres  dans  la  com- 
munauté qui  furent,  selon  la  tradition,  l’occasion  de  la  con- 
vocation du  troisième  concile. 

L’édit  de  Bairat,  incomplètement  clair  en  ce  qui  touche 
son  but  principal,  énigmatique  dans  ses  motifs,  est  curieux 
par  son  style  et  important  par  son  contenu  pour  l’histoire 
des  productions  littéraires  bouddhiques.  Açoka  s’y  adresse  à 
la  communauté  bouddhique,  et  exposant  ses  croyances,  ses 
exhortations,  il  désigne  cette  communauté,  non  par  le  titre 
de  communauté  des  quatre  contrées  du  monde,  ni  par  le  nom 
d’une  secte  quelconque,  et  il  en  existait  déjà  alors;  mais  se 
nommant  lui-même  roi  de  Maghada,  il  s’adresse  au  sangha 
de  son  pays,  de  cette  région  d’où  le  bouddhisme  singhalais 
tire  son  origine,  et  d’après  le  nom  de  laquelle  la  langue 
même  des  écritures  sacrées  s’appelle  langue  du  Magadha 
ou  Mâgadhî. 

En  attendant,  la  langue  de  l’inscription  de  Bairat  n’est 
pas  le  pâli,  et  les  écrits  qui  y sont  mentionnés  ne  se  trouvent 
pas  dans  le  canon  pâli. 

Pour  tout  lecteur  attentif,  habitué  aux  productions  boud- 
dhiques, il  est  parfaitement  clair  que  beaucoup  de  mots  et 
même  des  expressions  tout  entières  de  l’édit,  sont  comme 
extraits  de  quelque  texte  bouddhique.  Le  roi,  s’adressant 
à la  communauté  bouddhique,  emploie  comme  intention- 
nellement les  tournures  et  les  mots  en  usage  parmi  les  bhik- 
shus,  à moins  que  l’édit  tout  entier  n’ait  été  composé  et  écrit 
par  un  membre  de  la  confrérie  mendiante  versé  dans  la  litté- 
rature bouddhique  d’alors.  Le  style  des  écrits  bouddhiques 
se  montre  déjà  dans  le  compliment  initial  d’Açokâ.  Le 
souverain  de  Magadha,  dans  ses  souhaits  de  bonne  santé  et 
de  vie  heureuse,  emploie  des  mots  empruntés  à l’écriture 


LE  TROISIÈME  CONCILE  85 

sainte  des  bouddhistes  et  qui  se  retrouvent  en  pâli  et  en 
sanscrit 

Parlant  plus  loin  de  sa  manière  d’être  à l’égard  du  Boud- 
dha, de  la  loi  et  du  sangha,  le  roi  la  désigne  par  les  deux 
termes  : golave  (p.  gârauâ,  skr.  gauravatà) , et  pasâde  (p. 
pasâdo,  skr.  prasâda)  ; là  encore  il  a recours  à des  expres- 
sions tirées  des  textes  bouddhiques  et  par  suite,  selon  toute 
vraisemblance,  déjà  d’un  fréquent  usage  à l’époque  parmi 
les  moines  : le  mot  golave  désigne  dans  leurs  écritures  sa- 
crées actuelles  le  respect  que  le  disciple  doit  à son  maître’, 
et  pasâde  est  la  croyance  ainsi  formulée  dans  le  bouddhisme: 
la  conviction  que  le  Seigneur  (c’est-à-dire  Çâkyamuni)  est  le 
Bouddha  inconditionné  que  la  loi  en  émane  et  a été  expliquée 
par  lui  et  que  le  sangha  est  sa  communauté  pieuse  h 
Ayant  exprimé  sa  foi  et  son  respect  pour  les  trois  joyaux 
bouddhiques,  Açoka  continue  en  décrivant  ce  qu’est  cette  loi 
à laquelle  il  croit:  « Tout  ce  qui  a été  dit  par  le  Seigneur 
Bouddha  est  bon,  » dit-il;  dans  les  textes  bouddhiques,  nous 
lisons  parallèlement  : « Tout  ce  qui  a été  dit  de  bon  est  une 
parole  du  Bouddha*.  » Des  paroles  du  Bouddha,  il  distingue 
pâmiyâye  diseyâ,  c’est-à-dire  les  doctrines  qui  font  autorité 
et  qu’il  appelle  également  la  « bonne  loi  »,  il  dit  que  cette  loi 
aussi  subsistera  longtemps  h 

Après  l’introduction  générale  ou  compliment  au  sangha 
vient  le  contenu  principal  de  l’édit,  c’est-à-dire  l’énuméra- 
tion de  quelques  textes  bouddhiques  que,  d’après  la  convic- 

1.  M.  £>.,  237,  21,  26,  alpâbàdhatà,  ou  balamsukhasparçavihàratâ.  Cf.  Peta- 
oatthu,  VI,  1,  44,  appabàdham  phâsuvihâraa  ca  pucchi,  Vesaliyo  Licchavi 
aham  bhaddante. 

2.  Voy.  Mh.  og.,  p.  45. 

3.  A.  k.  O., toi  292  I I BîmsïïTâT  >:Fî 

1 'îFq  # Il 

4.  ÇRifM  m Ç-  s > 11- 

5.  Cf.  avec  ce  passage  de  Tiuscriptioa  l’expressiou  du  M.  o.,  237,  90,  sad- 
dharmaçca  cirasthitiko  bhavati. 
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tion  du  roi,  les  moines  et  les  religieuses  ainsi  que  les  laïques 
des  deux  sexes  doivent  approfondir  et  se  rappeler. 

Tous  ces  écrits  sont  désignés  par  le  terme  général  de 
dhammapaliyâyâni.  Burnouf  l’a  traduit  par  les  sujets  qu'em- 
brasse la  loi,  et  Kern  par  rellgious  Works.  Sans  aucun 
doute,  dhammapaliyâyâni  est  la  même  chose  que  le  sanscrit 
dharmaparyâya,  un  mot  fréquent  dans  la  littérature  boud- 
dhique. Dans  le  Mahâoyuttpatti  (§  60),  il  sert  à désigner  les 
expressionsparticulièrement  fréquentes  dans  les  sùtrasboud- 
dhiques,et  l’on  auraitpu  supposer  ainsi  que  dharmaparyâya 
signifie  des  expressions  synonymes  dans  les  livres  delà  loi 
et,  dans  un  sens  dérivé,  une  matière  à examen,  une  étude, 
une  exposition  delà  loi,  autrement  dit  des  thèses  religieuses’. 

Les  écrits  nommés  dans  l’inscription  de  Bairat,  ont  aussi 
une  autre  désignation  générale,  ils  sont  appelés  pâmiyaye 
dîseyâ.  en  d’autres  termes,  doctrines  qui  font  autorité. 

La  liste  des  écrits  bouddhiques  que  donne  notre  édit  com- 


1.  Voy.  aussi  dhammapariyâya  dans  Mahâcagga,  p.  40;  voici  quelques 
citations  tirées  de  textes  sanscrits  dans  lesquelles  le  sens  de  thèse  reli- 
gieuse est  parfaitement  clair. 

'TN  TOfIT  ^RT^qUT^Ulïï  I FIFTîq^ 

tonî  S ^ ^ • ç s.,  ei.. 

ffqrïïf ^ I I I m- 

ilrcfill  UiypH W Nr'TTïï^fiffT  q^rlTiH  II  Wiqïïl 

q II  qi:  ÎTR?:  ^ïï:  TOTSÏ:  I TFSJTFÎîïqqTqîrFq  Hrfff  q^rflcWT 
rqïïTtn^lrïfïWTq  rïîqRîTWIFïnWrftT^  I mifqqf  qtjqfï  ^ Il 

A.  /i.  a,  148. 

fiT^  rT?  g ^ qiRm  qëfFnq'üwfH  nwfqqFnâqg  i 

qr^qTîRT^rlT:  Il  q II  q 51^ 

qq^riT 

qqriw  ç.  s.,  102. 

qîqfï  Hqqqiq  5m  I q^CRlÎTqflïm  I 

II  A.r,  o.,  101. 
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mence  par  le  titre  vinayasamukase  qui  n’est  pas  absolu- 
ment clair;  on  explique  samukase  comme  une  forme  dialec- 
tale du  mot  samutkarsha;  on  traduit  le  titre  « abstract  of 
tlie  Vinaya  » et  on  considère  l’écrit  comme  identique  avec  le 
Prâtimokshab  Piyadasi  cite  encore  les  écrits  suivants  : 
2°  l’aliya-vasâni.  Ce  titre  nous  introduit  dans  le  cercle  des 
questions  qui  agitèrent  la  communauté  bouddhique  dans  les 
premiers  siècles  de  son  existence.  Aliya  est  certainement  la 
même  chose  c[ue  ârya,  et  comme  nous  avons  ici  affaire  à un 
texte  bouddhique,  cette  expression  doit  s’entendre  con- 
formément à la  signification  qu’elle  a dans  les  écrits  boud- 
dhiques; âryao.  deux  significations  : ce  mot  désigne,  soit 
l’arhat,  c’est-à-dire  le  degré  suprême  de  sainteté’,  soit, 
d’une  manière  générale,  tous  les  degrés  de  la  sainteté;  cette 
dernière  signification,  selon  toute  vraisemblance,  est  plus  an- 
cienne, et  c’est  dans  ce  sens  qu’il  faut  expliquer  V aliya  de 
l’inscription,  c’est-à-dire  que  dans  l’inscription,  il  a été 
question,  vraisemblablement,  du  saint  en  général  ; une  déli- 
mitation plus  précise  des  divers  degrés  de  la  sainteté  n’ayant 
été  tracée  que  beaucoup  plus  tard.  Le  deuxième  terme  du  com- 
posé, vasâ,  est  la  même  chose  que  vaçitva  ou  les  pouvoirs 
surnaturels  des  saints.  On  en  compte  dix;  on  les  acquiert 
dans  le  degré  suprême  de  la  sainteté’,  ou  même,  d’après 
d’autres  interprétations,  ils  appartiennent  exclusivement 
aux  bodhisatvas;  c’est  ainsi  du  moins  qu’ils  sont  consi- 
dérés dans  le  Mahâoyutpatti . On  peut  croire  que  aliyâ- 
vasâ  dans  l’inscription  de  Bairat  ne  signifie  pas  absolument 


1.  Voy.  -S.  B.  of  the  East,  vol.  XIII,  p.  xxvi. 

2. . 5rf?rMT2fn!TT:  iia.  k.  ?o. 

5f^lH%5TÎ  35TqT:  I tranRI:  A.  k.  Z 71. 

3.  ^Tïï^r 3rHïï  I m 

EOPi  I Il  A.  k.  O.,  267.  Sur  les  dix 

■J  O 

ariyavàsa  « the  ten  noble  States  »,  voy.  The  S.  B.  of  East,  vol.  XIII,  141, 
note  2. 
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lamême  chose  que  clans  la  dogmatique  ultérieure  du  boud- 
dhisme, de  même  que  les  explications  rapportées  en  note  sont 
évidemment  d’origine  moderne,  mais  il  est  hors  de  doute  que 
dans  l’écrit  contemporain  d’Açoka,  à en  juger  par  son  titre 
parfaitement  clair,  il  était  question  des  pouvoirs  surnaturels 
des  saints.  Combien  comptait-on  de  ces  pouvoirs,  quelle 
était  leur  nature,  c’est  ce  que  l’inscription  n’explique  pas. 

Le  sens  du  titre  du  troisième  écrit  est  aussi  parfaitement 
clair:  3°  anâgatabhayâni ; autrement  dit,  calamités  futures; 
bhaya  ou  calamité,  a dans  les  écrits  bouddhiques  une  signi- 
fication spéciale.  On  compte  tantôt  cinq,  tantôt  neuf  de  ces 
calamités.  Au  nombre  de  ces  malheurs  redoutables,  on 
compte,  d’après  une  source,  l’existence  misérable,  l’infamie, 
l’abaissement  dans  la  communauté,  la  mauvaise  renaissance’; 
selon  d’autres,  ces  malheurs  sont  la  maladie,  la  mort,  la  fa- 
mine, l’incendie,  l’inondation,  les  râkshsasas,  les  sauterelles, 
les  souris  des  champs,  etc*.  Il  est  quatre  calamités,  est-il  dit 
dans  une  autre  source,  qu’on  ne  peut  fuir  ni  détourner  par  la 
force,  ni  conjurer  par  quoi  que  ce  soit,  ni  par  les  herbes,  ni 
par  les  prières  : ces  calamités  sont  la  vieillesse,  la  maladie, 
la  mort,  les  malheurs  ’. 


1.  qg  ii  i i ^ ii 

1 ÎWIRT  ÎÎIJijwq  A k.  c.,  193.  Il  y a une 

lacune  dans  le  manuscrit;  la  cinquième  calamité  n’est  pas  mentionnée. 

2.  gft  I jfRçTT'îîîT^:^  75T;  5FPTT  N.  s.  t., 

ibid.  i N.  s.  t.,  fol.  74. 


3.  1 RrnPRÎj  qTR- 

%RtüI:  I RT^HT  RRRrR  ^RîRRT  RRiF^rf:  Rfelt- 

Rît  ^ ^ RHTTRR  RT  ?:caq^qunH^  R^T^  ROT- 

fiRlÎH  R^RtRTIRci^^TRRRitsTRR  Rî  R^TRR  R^  ?;ôaR#RRRT  fR- 
RRR  RÎR  I RîrTRTfR  RHlif  | ôî;[T  cTJlfR^  fRRfwSI  I sî^  R^I^IR  RIR^ffT 
mRR  RRRRÎRÎ  | ÔRlfqR^qiR  RUlt^Mlfirâ  RRRRR:  I R^mRIRS^fd  sfl- 
RRRRIR  I fRRTïïR^IVlsTIJTE^fR  ffqrft:  RRRRTRÎ  II  Ç.  s.,  123. 
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Comme  il  s’agissait  dans  l’écrit  mentionné  par  Açoka  de 
maux  futurs,  il  est  très  vraisemblable  que  les  récits  qui  les 
concernaient  avaient  un  caractère  escliatologique.  On  con- 
naît dans  la  littérature  bouddhique  des  écrits  ayant  ce  carac- 
tère, et  l’un  d’eux,  savoir  les  Songes  du  roi  Krkin,  jouissait, 
semble-t-il,  d’une  grande  popularité.  Târânàtha’  en  raconte 
ce  qui  suit  : 

« A cette  époque,  vint  de  l’Orient  l’arhat  ârya  Pârçva, 
un  arliat  parvenu  à la  science  suprême,  qui  publia  (après 
l’avoir  reçu)  de  quelques  stliaviras  très  instruits,  l’avadâna 
Kâncànamàlâvadâna,  sûtra  dans  lequel  est  expliqué  le  songe 
du  roi  Krkin,  ainsi  que  d’autres  livres  très  rares.  Les  Caclie- 
miriens  disent  que  l’empereur  Kanislika,  ayant  appris  cela, 
réunit  tous  les  bliikslms  dans  le  temple  cacbeinirien  de 
Kundalavanavihâra  et  composa  le  troisième  recueil  des  Pa- 
roles. » 

Sous  un  autre  titre,  un  écrit  de  contenu  analogue  est  aussi 
connu  dans  une  rédaction  pâlie*  qui  se  trouve  dans  le  Sûtra- 
pitaka,  dans  la  section  des  commentaires  sur  les  jàtakas 
(jâtaka-atthavannanâ).  Quant  à la  rédaction  sanscrite,  elle 
faisait  partie  du  Vinayapitaka;  sous  Informe  sous  laquelle 
elle  nous  est  parvenue,  cette  rédaction  ne  pouvait  certaine- 
ment pas  être  connue  du  roi  Piyadasi,  et  elle  est  incontesta- 
blement d’origine  très  moderne,  ce  qui  ressort  de  l’explica- 
tion des  songes  : « Le  roi  Krkin  vit  dix  songes  

et  les  raconta  au  seigneur  Kàcyapa.  Le  seigneur  les 
expliqua.  » 

Certains  de  ces  songes  révélaient  au  roi  des  événements 
futurs,  incontestablement  postérieurs  au  règne  d’Açoka. 
C’est  ainsi  qu’il  avait  vu  le  couronnement  d’un  singe,  et  que 
ce  songe  annonçait  l’apparition  future  de  maîtres  souverains 

1.  Wassilieff,  III,  47. 

2.  Voy.  The  Jâtaka,  vol.  I,  p.  334.  La  rédaction  sanscrite  nous  est  connue 
par  un  abrégé  dans  Y Abhidharmakoçaoyâkhyâ,  fol.  138. 
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de  basse  origine\  Il  se  peut  que  dans  cette  vision  eschatolo- 
gique  il  se  soit  conservé  une  allusion  à demi  claire  à la  con- 
quête de  l’Inde  par  des  peuples  étrangers. 

On  trouve  encore  dans  la  littérature  bouddhique  d’autres 
écrits  eschatologiques,  par  exemple  des  révélations  sur  les 
cinquante  dernières  années  de  la  vie  historique  de  la  doc- 
trine, alors  qu’elle  commencera  à tomber  en  ruines  et  que 
la  protection  de  ses  adeptes  deviendra  particulièrement  salu- 
taire pour  l’homme;  en  protégeant  un  çrâvaka  digne  ou  in- 
digne, l’homme  se  protégera  en  quelque  sorte  lui-même,  etc. 
En  protégeant  la  doctrine  il  élèvera  et  son  pays  et  celui  des 
autres. 

C’est  un  de  ces  écrits  que  l’inscription  de  Bairat  désigne 
sans  doute  sous  le  titre  : « Maux  futurs’.  » 

Dans  le  titre  des  deux  écrits  suivants,  on  trouve  de  nou- 
veau une  indication  sur  les  questions  relatives  au  « saint  » : 
le  quatrième  est  intitulé  : « Les  vers  de  l’ermite,  » et  le  cin- 
quième ; « Explication  sur  la  sainteté’.  » 

Des  sept  titres  mentionnés  dans  l’inscription,  trois  appar- 
tiennent à des  écrits  dans  lesquels,  très  vraisemblablement. 


1.  (7^  ^ iHidftqiigifqfd  i ^ 

WMI  hû<Ti  I =jiï=hmi  ^ «cfe'i:  I 

TOH  dil^QCfiq  rïWTfM  I ^ EtJîf  rïï:  I 


2.  Ç.  8.,  66  ÔT  qq  qfeqiqî  q^I^FhT  qïïqrqîhî  751%  q 7^* 

rhirqiH  I 751%  7^  qfdidj  7^1%  qq  5iiqq  sqqqîî  qiwiqqm- 

^ qiqrRJK  TTf  qTTTf  q qqq%  Sur  la  ruine  de  la  loi  (saddharma 

vipralopa),  voy.  ibicL,  fol.  65. 

3.  Sur  le  sens  de  muni,  moneyya,  et.  les  citations  suivantes  : 
tinimâni  bhikkhave  moneyyâni.  katamâni  tini. 

kâyamoneyyam  vacinioneyyam  manomoneyyam,  imâni  kho  bhikkhave  tini 
moneyyàniti. 

kâyamunini  vâcàmunim  manomunim  nàsavam,  manumoneyyasampanno 
àhu  niddâtapàpakau'ii.  iti  v.,64. 
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était  examinée  la  question  de  la  sainteté  et  du  saint,  c’est-à- 
dire  cette  question  qui  divisa  la  communauté  bouddhique  et 
fut  la  cause  du  schisme. 

Le  sixième  titre  est:  upaüsapasine,  c’est-à-dire  « Questions 
d’Upatishya  )>,l’un  des  disciples  du  Bouddha,  dont  la  tradition 
rapportait  qu’il  avait  été  considéré  comme  le  plus  sage 
d’entre  les  sages  h On  lui  attribua  dans  la  suite  un  des  livres 
de  l’Abbidharma’.  Du  titre  de  l’écrit  rapporté  dans  l’édit  on 
ne  tire  aucun  éclaircissement  sur  son  contenu,  et  dans  le 
canon  pâli  on  ne  connaît  pas  non  plus  d’écrit  sous  le  titre  de 
« Questions  d’Upatishya  ».  Des  sept  titres  de  l’inscription  de 
Bairat  un  seul,  le  dernier,  lâghulovâde,  se  rencontre  dans  le 
canon  pâli. 

Dans  le  texte  pâli  on  trouve  quelques  sûtras  sous  le  titre 
râhuloüâda^  ; mais  leur  contenu  ne  se  rapproche  pas  de  ce 
dont  parle  l’inscription.  Dans  aucun  de  ces  sûtras  il  n’est 
question  du  mensonge,  c’est-à-dire  de  ce  qui,  à en  juger  par 
les  expressions  de  l’inscription  de  Bairat,  formait  le  sujet  du 
sermon  du  Bouddha  dans  l’écrit  lâghulovâde.  Le  mot  lâghulo 

I ^ fiPidih  4m  I rnmfïïfïï  I 

I TO  sRiîi=fiMÎr=î^rHH>TR  I flpn- 

^ mÎHÎrl  I I \ 

slc^m  I fï  ^I^rT  I 

i OTraFfmniqT^  5rf%- 

I Î5ÎTO*  rTHI  A.  A.  c.,  197. 

1.  ^ Hmr  ^ITRT  511=1^^  I ttdlddlMM:  I îîfe- 

Rfïï  II  ^ §îÈwÿiBM!Ui(âdlpî:  ïïïïRfiTTO:  I ^cTi 

aîll  A.k.ü.,208. 

2.  L’ouvrage  de  Çàriputra  s’appelle  Dharmaskandha.  Voy.  A.  k.  c.,  fol.  6. 

3.  L’un  de  ces  sûtras,  le  Râhulasutta.  traduit  par  FausnoLL,  a été  im- 
primé dans  The  sacred  Books  of  the  East,  vol.  X,  p.  55.  Deux  autres,  le 
Mahürâhulocâda  et  le  Câlarâhulocâda,  nous  sont  connus  par  des  manus- 
crits . 
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lui-même  est  sans  aucun  doute  proche  parent  du  motra/m/a, 
le  nom  du  fils  du  Bouddlia,  mais  lâghulo,  cependant,  n’a  pu 
venir  de  vâhulo,  absolument  comme  vâliida  n’est  pas  venu 
de  lâghulo.  Les  deux  mots  sont  des  rejetons  parallèles  d’un 
troisième  qu’on  n’a  pas  encore  trouvé  en  pâli. 

Açoka  donc  connaissait  certainement  un  texte  dont  le 
titre  s’accorde  avec  la  désignation  de  quelques  sùtras  que 
l’on  trouve  dans  le  canon  actuel,  mais  cet  écrit,  à en  juger 
par  le  titre,  n’était  vraisemblablement  pas  en  langue  pâlie, 
et  son  contenu  différait  notablement  de  celui  des  sùtras  du 
canon  actuel. 

Dans  l’inscription  de  Bairat  il  y a donc,  comme  on  l’a 
expliqué  plus  haut,  une  foule  d’indications  sur  l’état  de  la 
doctrine  bouddhique  à l’époque  d’ Açoka  le  Grand.  Il  recom- 
mande â la  communauté  des  fidèles  et  aux  laïques  d’étudier 
les  thèses  religieuses  de  toute  une  série  d’écrits,  de  les  graver 
en  leur  mémoire,  mais  dans  les  titres  de  ces  écrits  il  n’y  a 
pas  la  moindre  allusion  â l’existence  du  recueil  pâli.  Le 
roi  recommande  pour  l’édification  des  fidèles,  non  les  trois 
pitakas,  mais  les  dhammapaligâyani,  et  les  titres  que 
portent  ces  propositions  religieuses  sont  inconnus  dans  le 
canon  actuel. 

Dans  le  monument  de  Bharhut,  presque  contemporain  de 
l’inscription  d’Açoka,  dans  ses  sculptures  et  ses  inscriptions, 
il  y a une  quantité  plus  grande  encore  d’indications  sur  le 
développement  multiple  de  la  doctrine  dans  les  premiers 
siècles  qui  suivirent  le  Nirvâna. 


CHAPITRE  V 


Le  Stûpa  de  Bharhut. 

l»  La  découverte  du  monument.  2°  L’époque  de  son  érection,  H}'pothèses 
de  Cunningham.  3"  Quand  le  Stûpa  fut-il  détruit?  4“  Situation  géographique 
du  monument.  5“  Le  berceau  du  bouddhisme,  ô"  Le  bouddhisme  dans 
rinde  Occidentale.  7“  Les  rapports  de  l’Inde  avec  le  monde  occidental. 
8“  Les  routes  et  les  caravansérails  dans  l’Inde.  9°  Les  voyageurs  aux  sanc- 
tuaires bouddhiques.  10“  Les  illustrations  des  récits.  11“  La  valeur  des 
Jâtakas  pour  le  bouddhiste.  12“  Les  pèlerins  indiens.  13“  Le  voyage  de 
Goçâla.  14“  Le  voyage  des  moines.  15“  Le  bouddhisme  hors  de  l’Inde. 


Ces  dernières  années  ont  été  marquées  dans  Tliistoire  de 
la  philologie  indienne  par  beaucoup  de  découvertes  très  im- 
portantes : on  a retrouvé  des  manuscrits  très  anciens  que 
l’on  croyait  perdus,  on  a mis  au  jour  des  inscriptions  pré- 
cieuses, on  a découvert  de  nombreux  monuments  d’archi- 
tecture et  on  les  a parfaitement  décrits.  La  seule  énuméra- 
tion détaillée  de  toutes  ces  trouvailles  occuperait  plusieurs 
pages,  et  ce  n’est  pas  l’objet  du  présent  chapitre,  exclusive- 
ment consacré  à la  description  générale  d’une  seule  décou- 
verte archéologique,  et  à la  détermination  de  sa  valeur 
dans  la  question  de  l’origine  et  de  l’histoire  du  canon  pâli. 
Cette  découverte  fut  faite  il  y a quelques  années  par  le  cé- 
lèbre numismate  et  archéologue  anglais  Cunningham. 

Le  monument  découvert  et  décrit  par  l’éminent  archéo- 
logue anglais  est  unique  en  son  genre’,  il  occupe  une  place 
à part  entre  tous  les  monuments  d’architecture  de  l’Inde  an- 
cienne connus  jusqu’à  ce  jour,  mais  ce  n’est  pas  par  sa  beauté 


1.  Alexander  Cunningham,  The  Stûpa  of  Bharhut.  London,  1879. 
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OU  son  élégance  particulières;  on  ne  peut  le  considérer 
comme  le  plus  ancien,  et  il  ne  nous  surprend  pas  par  sa  con- 
ception grandiose  ou  son  exécution  diflicile,  c’est-à-dire  par 
ces  qualités  qui  sont  le  plus  souvent  le  trait  caractéristique 
de  l’architecture  paléo-indienne.  Son  importance,  et  elle 
est  assez  grande  pour  qu’il  faille  peut-être  commencer  par 
lui  l’étude,  non  seulement  de  l’architecture,  mais  de  la  reli- 
gion bouddhique,  vient  de  ce  que  ses  bas-reliefs  et  ses  sculp- 
tures nous  donnent  une  sorte  de  clef  pour  expliquer  beau- 
coup de  choses  restées  incompréhensibles  avant  qu’il  fût 
découvert. 

Toute  l’Inde,  on  le  sait  depuis  longtemps,  est  couverte  de 
monuments  d’architecture  de  toutes  les  époques.  Originaux 
par  leur  beauté  et  leur  style,  grandioses  par  la  hardiesse  de 
leur  conception  fondamentale  et  la  minutie  de  leur  exécu- 
tion, ces  restes  majestueux  du  passé  racontent  aux  savants 
d’aujourd’hui  la  brillante  histoire  du  génie  créateur  de  ce 
peuple  durant  le  cours  de  plus  de  vingt  siècles. 

Tous  ces  monuments,  sauf  de  rares  et  insignifiantes  excep- 
tions, ont  une  destination  religieuse.  Des  monolithes  de  di- 
mensions prodigieuses  façonnés  en  temples,  des  appartements 
monastiques  creusés  dans  des  rochers  de  granit  se  dressaient 
sur  de  vastes  espaces  ou  s’étendaient  en  galeries  à des  dis- 
tances de  plusieurs  kilomètres;  leurs  murs  et  leurs  plafonds 
ornés  de  sculptures  fines  et  élégantes  ou  de  brillantes 
fresques,  tout  cela  est  comme  une  relation  exacte  et  vivante 
sous  forme  d’images  de  l’extase  religieuse  du  génie  popu- 
laire indien,  une  expression  visible  sur  le  granit  de  cet 
ascétisme  pieux,  plein  de  renoncement,  qui  a été  chanté 
et  glorifié  par  l’Hindou  dans  une  foule  de  récits  et  de 
légendes. 

L’Hindou  qui  a façonné  le  rocher  en  temple  à plusieurs 
étages,  qui  en  a orné  les  murs  avec  son  ciseau,  était  fils  de 
ce  même  peuple  qui  s’attendrissait  et  s’attendrit  encore 
aujourd’hui  sur  l’existence  de  ses  ascètes  qui  abandonnent  la 
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vie  et  clans  l’élan  d’une  bonté  infinie  livrent  leurs  corps  pour 
apaiser  la  faim  du  fauve  de  la  forêt.  Le  désir  du  néant  éter- 
nel et  indéterminé  ou  de  l’âme  absolue,  cet  idéal  de  l’acti- 
vité humaine  sur  le  sol  indien,  n’a  pas  seulement  trouvé  son 
expression  dans  les  épopées  religieuses  sur  les  exploits  des 
dieux  et  des  saints  ; le  rocher  que  le  temps  n’a  pas  vaincu, 
transformé  en  temple  par  le  ciseau,  témoigne  des  mêmes 
pensées,  de  la  même  attitude  négative  à l’égard  des  choses 
terrestres. 

Les  monuments  qui  surprennent  par  la  majesté  de  l’exé- 
cution, par  l’effort  obscur  des  constructeurs,  sont  importants 
pour  l’historien  aussi  sous  d’autres  rapports.  En  dépit  peut- 
être  de  la  volonté  consciente  des  enthousiastes  construc- 
teurs, dans  des  monuments  empreints  de  l'extase  religieuse 
et  du  dédain  de  la  vie,  se  sont  trouvés  exprimés  tous  les 
détails  de  leur  existence  rude  et  éphémère.  Les  murs  sont 
couverts  d’inscriptions,  d’ornements  sculptés,  de  peintures, 
et  dans  tout  cela  se  sont  conservées  non  seulement  des  re- 
présentations vivantes  et  imagées  relatives  à la  religion, 
mais  une  foule  de  menus  détails  sur  les  mœurs,  les  coutumes 
et  la  civilisation  des  anciens  Hindous. 

Il  semblerait  c^u’il  suffît  de  lire  et  de  regarder  quelque 
peu  pour  trouver  là  beaucoup  de  choses  instructives,  beau- 
coup de  traits  tels  que  les  monuments  littéraires  n’en  ont 
point  conservés.  Mais  dans  l’examen  de  ces  renseignements 
instructifs  se  sont  présentées  des  difficultés  non  seulement 
graves,  mais  encore  très  souvent  insurmontables.  On  avait 
devant  les  yeux  des  figures  pleines  d’élégance,  des  images 
monstrueuses,  des  représentations  de  certaines  scènes  ; sur 
le  granit  étaient  mentionnés  certains  événements  et  certaines 
personnes.  Mais  pour  interpréter  tout  cela  on  manquait  de 
clef  : les  sources  littéraires  ne  fournissaient  au  savant  aucun 
éclaircissement  sur  ce  qu’il  voyait  sculpté  dans  le  granit. 

Mais  voici  que,  en  1874,  on  découvrit  un  monument 
très  ancien  avec  une  foule  de  représentations  sculptées  au- 
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dessus  desquelles  se  trouvait  presque  partout  une  inscription 
explicative  gravée,  peut-être,  par  l’artiste  lui-même.  Ce 
monument  fut  découvert  par  Cunningham  et  est  connu  sous 
le  nom  de  stùpa  de  Bharlmt. 

C’est  un  compendium  du  bouddhisme,  un  livre  écrit  dans 
le  granit,  livre  qui  n’a  pas  à la  vérité  de  nombreux  feuillets, 
qui  se  compose  de  quelques  pages  déchiffrées  en  partie  seu- 
lement, mais  dont  le  prix  et  l’importance  ne  sont  pas 
moindres  pour  cela.  Déjà  ce  qui  s’en  est  conservé  et  qui  peut 
être  déchiffré  et  interprété  aujourd’hui  représente  des  ma- 
tériaux suffisants  pour  un  tableau  asez  complet  du  dévelop- 
pement du  bouddhisme  à une  époque  déterminée.  Avec  les 
progrès  des  études  bouddhiques  se  montre  chaque  jour  da- 
vantage l’importance  de  la  découverte  de  Cunningham  et 
jusqu’ici  ce  monument,  avec  ses  bas-reliefs  et  ses  inscrip- 
tions, se  présente  unique  en  son  genre  à l’historien  du  boud- 
dhisme. 

Qu’est-ce  que  ce  monument  qu’on  appelle  le  stùpa  de 
Bharlmt,  quand  a-t-il  été  édifié  et  par  qui  a-t-il  été  dé- 
truit? 

Le  monument  de  Bharlmt  appartient  à la  série  des  cons- 
tructions sacrées  du  bouddhisme  ordinairement  appelées 
stùpas.  Par  son  aspect  extérieur,  il  rappelle  nos  tumuli; 
par  sa  destination,  ce  stùpa  était  un  lieu  de  prières,  c’était 
un  sanctuaire  colossal  entouré  d’une  enceinte  avec  des  portes 
luxueuses  ; il  était  élevé  à découvert  peut-être  au-dessus  de 
quelque  objet  sacré  ou  dans  un  lieu  sanctifié  par  une  tra- 
dition relative  à quelque  miracle  d’un  saint  bouddhiste. 

Pourquoi  au  juste,  au-dessus  de  quel  objet  sacré  fut 
édifié  le  stùpa  de  Bharlmt?  C’est  une  question  qui,  jusqu’à 
présent,  doit  rester  sans  réponse. 

Du  côté  extérieur  de  l’enceinte,  les  colonnes  des  portes, 
les  divers  piliers  sont  couverts  de  figures.  Sur  les  bas-reliefs 
de  granit  sont  représentés,  avec  des  inscriptions  explica- 
tives, le  culte  et  la  cosmologie  bouddhiques,  les  idées  dog- 


LE  STUPA  DE  RHARHUT 


97 


matiques  concernant  le  Sauveur  du  monde,  c’est-à-dire  le 
grand  Docteur  du  bouddhisme,  son  histoire  plusieurs  fois 
séculaire,  etc. 

On  ne  sait  rien  sur  celui  qui  conçut  et  commença  à édifier 
ce  sanctuaire  massif  etgrandiose,  mais  il  est  permis  de  croire 
que  cette  construction  ne  fut  pas  faite  en  une  fois  et  que 
plusieurs  générations  de  bouddliistes  croyants  contribuèrent 
à son  ornement  et  à sa  magnificence.  En  se  basant  sur  quel- 
ques données  paléographiques,  Cunningham  a déterminé 
avec  une  grande  vraisemblance  la  date  où  commença  la 
construction  du  stûpa’. 

Les  données  paléographiques,  qui  ne  fournissent  pas  de 
réponse  absolument  précise  à la  question  de  la  date  des  pre- 
miers travaux,  renferment  néanmoins  quelques  indications 
importantes  : les  statues  et  les  images,  comme  on  l’a  déjà 
dit,  sont  couvertes  d’inscriptions  qui  expliquent  au  specta- 
teur ce  qui  est  représenté  sur  la  pierre  ou  parlent  de  celui 
qui  a apporté  l’offrande  au  saint  lieu.  Ces  inscriptions  ne 
portent  pas  de  date,  mais  le  coup  d’œil  le  plus  rapide  jeté 
sur  elles  suffit  pour  reconnaître  que  leur  alphabet  est  le 
même  que  celui  des  inscriptions  d’Açoka. 

Si  l’on  pouvait  dire  avec  quelque  certitude  quand  au 
juste  cette  manière  de  tracer  les  lettres  fut  abandonnée  et 
remplacée  par  une  nouvelle,  on  conçoit  que  ce  renseigne- 
ment permettrait  de  déterminer  aussi  avec  une  exactitude 
approximative  la  date  des  sculptures  de  Bharhut. 

Cunningham  admet  que  déjà  150  ans  av.  J.-C.  l’alphabet 
primitif  du  temps  d’Açoka  cessa  d’être  usité  et  qu’il  en 
apparut  un  autre  de  dessin  différent.  D’après  les  inscriptions 
qu’elles  portent,  les  figures  doivent  donc  être  placées  à une 
époque  antérieure,  c’est-à-dire,  selon  Cunningham,  pas  après 
le  II®  siècle  av.  J.-C.  Une  exactitude  rigoureuse,  évidem- 
ment, est  impossible  et  ne  doit  même  pas  être  recherchée 

1.  The  Stüpa  of  Bharhut,  p.  15  et  suiv. 
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dans  des  conclusions  fondées  sur  les  données  de  la  paléogra- 
phie indienne  qui  est  loin  jusqu’ici  d’être  suffisamment 
étudiée. 

Il  est  très  possible  que  le  célèbre  archéologue  et  numi.s- 
mate,  en  désignant  d’une  manière  si  précise  l’époque  où 
commença  la  construction  du  monument,  fasse  quelque 
erreur.  Le  stùpa  a pu  être  édifié  200  ans  av.  J.-C.,  mais  on 
pourrait  avec  la  môme  vraisemblance  supposer  que  l’on  com- 
mença à l’élever  et  à l’orner  cinquante  ans  plus  tard  ; en  tout  cas 
le  monument  existait  av.  J.-C.  et  en  outre  à une  époque  très 
voisine  du  règne  d’Açoka.  Les  inscriptions  du  temps  de  la 
domination  indo-scytbe  dans  l’Inde  sont  d’une  époque  plus 
récente  et  très  voisine  de  notre  ère.  Ces  inscriptions,  ainsi 
que  celles  qu’on  a trouvées  dans  les  cavernes  de  l’Inde  occi- 
dentale, par  exemple  à Nasik,  à Karli,  présentent  dans  le 
dessin  des  lettres  des  modifications  de  l’alphabet  qui  ne  se 
rencontrent  ni  dans  les  inscriptions  d’Açoka  ni  dans  celles 
de  Bbarbut. 

Ainsi  donc,  en  se  fondant  sur  la  relation  chronologique  de 
l’alphabet  des  inscriptions  de  Bbarbut  avec  les  caractères 
plus  modernes,  il  est  permis  de  supposer  avec  une  grande 
vraisemblance  que  l’érection  du  stùpa  de  Bbarbut  n’a  pas  eu 
lieu  pins  tôt  que  200  ans  ni  plus  tard  que  100  ans  av.  J.-C., 
c’est-à-dire  qu’elle  s’est  produite  entre  l’époque  d’Açoka  le 
Grand  et  celle  de  la  domination  indo-scytbe.  Contre  cette 
détermination  hypothétique  on  pouvait  faire  et  on  a effecti- 
vement fait  l’objection  que  voici  : l’alphabet  des  ins- 
criptions de  Bbarbut  est  sans  conteste  le  même  alphabet 
archaïque  que  dans  les  édits  d’Açoka;  mais  l’alphabet  ar- 
chaïque contemporain  du  grand  protecteur  du  bouddhisme  a 
pu  facilement  recevoir  avec  le  temps  comme  un  caractère 
sacré  et  s’employer  par  suite  dans  les  inscriptions  des  sanc- 
tuaires même  après  avoir  ôté  remplacé  dans  la  vie  habi- 
tuelle par  un  autre  de  dessin  différent. 

Il  est  aisé  de  comprendre  que  si  l’on  vient  à prouver  que 
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l’alphabet  archaïque  avec  lequel  sont  écrites  les  inscriptions 
de  Bharhut  avait  un  caractère  sacré  et  que  son  emploi  clans 
les  inscriptions  des  lieux  de  prière  était  considéré  comme 
convenable  et  peut-être  même  comme  absolument  néces- 
saire, dans  certains  pays  et  à une  certaine  époque,  les  don- 
nées paléographiques  perdent  toute  valeur  dans  la  question 
que  nous  examinons  ici  de  la  date  à laquelle  commença  la 
construction  du  stûpa  de  Bharhut. 

Mais  ce  caractère  sacré  de  l’alphabet  archaïque  n’a  pas 
été  établi  jusqu’ici,  pas  plus  qu’un  semblable  emploi  à 
l’époque  qui  suivit  le  règne  d’Açoka  : on  n’a  pas  apporté  de 
faits  confirmant  l’hypothèse  de  l’emploi  de  l’alphabet  du 
temps  d’Açoka  à titre  d’alphabet  sacré  pour  les  inscriptions 
tracées  ultérieurement  dans  les  lieux  de  prière,  car  jusqu’ici 
on  ne  connaît  point  de  tels  faits. 

Les  inscriptions  de  Bharhut  n’ont  pas  été  tracées,  à coup 
sûr,  comme  simple  ornement  ; elles  avaient  un  but  pratique 
qui  était  d’expliquer  au  spectateur  le  sujet  de  l’image  ou  de 
glorifier  parmi  les  pèlerins  le  nom  de  celui  qui  avait  apporté 
une  offrande  au  saint  lieu.  Il  n’est  pas  naturel  de  penser  que 
les  gens  qui  poursuivaient  ainsi  un  but  purement  pratique 
aient  eu  recours  à un  alphabet  archaïque  hors  de  l’usage  gé- 
néral et  par  suite  incompréhensible  à la  majorité  des  lecteurs  ; 
les  inscriptions  furent  rédigées  en  une  langue  intelligible  au 
peuple  et,  en  vérité,  le  sculpteur  ne  pouvait  guère  s’efforcer 
de  cacher  un  sens  à la  portée  de  tout  le  monde  sous  des 
caractères  à demi  ou  même  entièrement  oubliés. 

Mais  ici  il  est  naturel  de  poser  cette  question  : A cette 
époque  éloignée,  une  semblable  nécessité  pratique  pouvait- 
elle  exister  dans  l’Inde?  Les  inscriptions  de  Bharhut  avaient- 
elles  en  vue  la  foule  de  ceux  qui  venaient  rendre  leurs 
hommages  aux  saints  ? Est-ce  pour  eux  qu’elles  furent 
tracées  ? 

La  poursuite  d’un  tel  but  suppose  une  diffusion  considé- 
rable de  l’instruction  parmi  le  peuple,  mais  la  seule  exis- 
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tence  des  édits  d’Açoka^  instructions  adressées  au  peuple, 
aurait  déjà  dû  résoudre  ces  questions  affirmativement. 

Des  découvertes  ultérieures  de  Cunningham  viennent 
nous  convaincre  encore  davantage  de  l’extension  de  l’ins- 
truction élémentaire  dans  l’Inde  ancienne.  Aux  environs  de 
Buddha-Gaya,  à Mathura,  on  a trouvé  des  piliers  portant 
des  lettres;  ces  lettres  étaient  des  signes  à l’usage  des 
maçons,  des  indications  pour  faire  disposer  les  piliers  dans 
un  certain  ordre.  Il  ressort  clairement  de  là  que  la  lecture  et 
l’écriture  étaient  répandues  parmi  les  maçons  qui  apparte- 
naient, dans  l’organisation  sociale  de  l’Inde  ancienne,  aux 
dernières  classes  du  peuple’.  Mais  si  les  maçons  d’alors 
savaient  lire,  l’auteur  des  inscriptions  tracées  au-dessus  des 
images  de  Bharhut  pouvait  hardiment  compter  sur  des  lec- 
teurs parmi  ses  contemporains  appartenant  à des  castes  plus 
élevées.  C’est  pour  eux  qu’il  ajouta  au-dessus  des  images  des 
mentions  explicatives,  qu’il  les  rédigea  dans  la  langue  de 
son  temps  et  les  écrivit  avec  l’alphabet  alors  en  usage. 

Le  saint  édifice  cependant  survécut  à la  première  géné- 
ration de  ses  constructeurs,  de  ceux  qui  avaient  diversement 
orné  le  majestueux  sanctuaire  d’images  et  d’autres  acces- 
soires sacrés.  Le  saint  lieu  continua  de  subsister  durant 
plusieurs  siècles  ; des  dizaines  de  générations  ultérieures  de 
croyants  adressèrent  leurs  prières  aux  images  même  après 
que  l’alphabet  archaïque  des  inscriptions  qui  les  expliquaient 
fut  sorti  de  l’usage  ordinaire  et  devenu  pour  le  grand 
nombre  peut-être  absolument  incompréhensible.  Mais  il  ne 
l’était  certainement  pas  dès  le  principe,  lorsque  l’artiste 
écrivit  au-dessus  de  l’image  qu’il  venait  de  sculpter  l’expli- 
cation de  son  oeuvre. 

Le  stùpa  de  Bharhut,  dont  la  construction  commença  au 
II®  siècle  av.  J. -C.,  subsista  et  reçut  des  ornements  durant 


1.  Büulür,  dans  The  J.  of  R.  As.  Soc.,  vol.  XIV,  p.  339;  Cunningham, 
Archœol.  Suroey,  III,  21. 
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quelques  siècles.  Le  bouddhisme  s’y  maintint  pendant  plus 
de  mille  ans.  En  même  temps  que  la  construction  ancienne, 
on  a découvert  au  même  endroit  un  temple  bouddhique  du 
moyen  âge  avec  une  statue  colossale  du  Bouddha  et  d’autres 
images  plus  petites.  Le  style  de  l’architecture  permet  de 
reporter  ce  temple  avec  grande  vraisemblance  au  commen- 
cement du  XI®  siècle  ap.  J.-C. 

On  ne  sait  rien  sur  la  date  de  la  ruine  du  stûpa  de 
Bharhut.  On  ignore  qui  détruisit  le  sanctuaire.  Quelque 
musulman  y passa-t-il  ou  quelque  autre  ennemi  mit-il  un 
terme  à l’existence  du  sanctuaire  bouddhique,  ou  ce  sanc- 
tuaire, abandonné  par  les  fidèles  devint-il  peu  à peu 
désert?  Surtout  cela,  ni  la  tradition  ni  l’histoire  ne  nous 
ont  conservé  de  renseignements. 

Sur  la  date  de  la  ruine  des  stùpas  voisins,  par  exemple 
celui  de  Bhilsa,  on  a des  témoignages  plus  ou  moins 
dignes  de  foi,  et  il  est  absolument  improbable  que  Bharhut 
leur  ait  longtemps  survécu. 

Au  XIII®  siècle  Bhilsa  fut  plusieurs  fois  détruit  par  les  mu- 
sulmans: en  1234  le  sultan  de  Dehli,  Shams-ud-din,  envoya 
des  troupes  au  Malva  ; la  ville  et  la  forteresse  de  Bhilsa  furent 
prises  et  détruites  ; les  sanctuaires  ne  furent  pas  non  plus 
épargnés.  La  ville  d’Ujjayini  eut  le  même  sort.  Les  musul- 
mans emportèrent  de  ces  expéditions  une  foule  d’images 
sacrées,  une  statue  en  pierre  du  dieu  Mahâkâla,  une  statue 
du  célèbre  roi  Vikramàditya.  Une  foule  d’idoles  de  cuivre 
furent  apportées  à Dehli. 

A la  fin  du  XIII®  siècle,  Bhilsa  fut  de  nouveau  détruite 
par  les  musulmans.  Ala-ud-din  s’y  empara  d’une  grande 
quantité  de  statues  de  bronze  qu’il  transporta  à Dehli.  Les 
vrais  croyants  y foulèrent  aux  pieds  les  objets  sacrés  des 
Hindous. 

Cette  expédition,  d’après  un  historien  musulman,  fut  ter- 
rible pour  les  Hindous  ; Ala-ud-din  passa  dans  les  jardins 
du  Béhar,  teignant  la  terre  de  sang  ; à son  approche  les  habi- 
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tants  se  terraient  et  se  cachaient  dans  le  sol  comme  des 
fourmis.  Il  se  traça  un  chemin  à travers  Ujjayini,  n’épargnant 
pas  les  choses  saintes,  il  les  recherchait  partout;  il  fit 
retirer  les  idoles  cachées  au  fond  du  fleuve  et  les  livra  aux 
outrages.  Ayant  rempli  de  terreur  toute  la  contrée,  il  la 
soumit  à sa  domination’ . 

Dans  une  de  ces  terribles  incursions,  ce  fut  sans  doute  le 
tour  de  Bharhut  ; comme  à Ujjayini  et  à Bhilsale  fanatisme 
musulman  là  aussi  se  donna  carrière.  Le  temps  fit  le  reste  ; 
d’un  monastère  autrefois  riche  il  resta  le  stùpa  saccagé  et  une 
chapelle  à moitié  détruite. 

Le  stùpa  de  Bharhut  se  trouve  presque  à mi-chemin  entre 
Allahabad  et  Jabalpur,  à 120  milles  au  sud-ouest  de  la  pre- 
mière de  ces  villes  et  à 112  milles  de  l’autre  : il  est  situé  à 
deux  milles  à l’est  du  chemin  de  fer,  entre  les  stations  de 
Satna  et  d’Ucaharah 

Une  tradition  locale  affirme  qu’autrefois  il  y avait  là  une 
grande  ville,  les  habitants  du  pays  l’appellent  Bhairompur. 
Selon  leurs  dires , elle  s’étendait  sur  20  kôs , c’est-à-dire 
environ  24  milles  anglais  ; le  local  actuel  d’Ucahara  faisait 
même  partie  de  cette  ancienne  ville,  de  même  que  tous 
les  villages  qui  entourent  aujourd’hui  le  stùpa  en  étaient  des 
quartiers  ou  des  portions. 

Les  habitants  du  pays,  pour  prouver  la  vérité  de  la  tra- 
dition, montrent  d’énormes  briques  semées  partout  dans  la 
localité.  La  dimension  de  ces  briques  les  fit  considérer  par 
Cunningham  comme  d’origine  ancienne.  Il  remarque  que 
tout  le  sol  autour  du  stùpa,  sur  une  étendue  au  moins  d’un 
mille  en  longueur,  et  d’un  demi-mille  environ  en  largeur  est 
couvert  de  fragments  de  briques  et  de  tessons. 

L’existence  dans  l’antiquité  de  nombreuses  constructions 


1.  Elliot,  History,  II,  328;  III,  148,553. 

2.  Cunningham,  The  Stüpa  of  Bharhut,  p.  1,  et  suiv.  Les  recherches 
historiques  et  géographiques  de  l’auteur  sont  exposées  p.  2.  Nous  ne  nous 
en  occupons  pas  ici.  Archœoloy.  Suroey,  vol.  IX,  p.  2. 
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autour  du  stûpa  ne  fait  aucun  doute,  mais  comme  le  re- 
marque très  justement  Cunningham,  on  sait  peu  de  chose 
sur  la  géographie  ancienne  de  cette  partie  de  l’Inde,  et  par 
suite  aujourd’hui,  avec  les  renseignements  géographiques  et 
historiques  que  nous  possédons,  toute  tentative  d’assimila- 
tion de  Bharhut  ou  Bairompur  avec  un  lieu  quelconque 
mentionné  chez  les  auteurs  anciens  sera  très  hardie  et  peut- 
être  inutile. 

En  regardant  la  carte,  une  circonstance  très  importante 
frappe  les  yeux  : les  ruines  se  trouvent  comme  au  centre  de 
toute  une  série  de  sanctuaires  bouddhiques.  A d’inégales 
distances  de  Bharhut  sont  situés  Ujjayini,  Bhilsa,  Sanci, 
Mathura,  Kausambî,  Paitan;  au  Sud-Ouest,  sur  des  centaines 
de  milles,  s’étendent  des  groupes  de  temples  et  de  monas- 
tères souterrains,  lieux  tous  célèbres  dans  l’histoire  du  boud- 
dhisme. 

Situé  au  milieu  des  célèbres  sanctuaires  bouddhiques, 
dans  Tétroite  vallée  de  Mahiyar,  le  stûpa  de  Bharhut 
était  construit  en  un  endroit  escarpé  ; on  sait  que  la 
route  commerciale  de  Barygaza  à Pâtaliputra  passait  par 
Ujjayini.  Dans  le  voisinage  immédiat  de  cette  grande  route, 
suivie  par  les  caravanes  qui  transportaient  les  marchandises 
des  lointaines  contrées  du  Nord-Est  vers  les  contrées  égale- 
ment lointaines  de  l’Occident,  se  dressait  à découvert,  aux 
yeux  de  tous,  le  sanctuaire  de  Bharhut  orné  d’une  foule 
d’images  qui  portaient  des  inscriptions  explicatives.  Ces 
explications  étaient  là  précisément  pour  que  tout  passant  pût 
comprendre  le  sujet  représenté.  Les  bas-reliefs  servaient  pour 
ainsi  dire  de  prédication  par  les  yeux  pour  tout  ce  peuple 
qui  allait,  portant  les  soies  de  la  Chine  et  les  pierres  pré- 
cieuses de  l’Inde  vers  Barygaza  ou  les  autres  ports  en  re- 
lations de  commerce  avec  le  monde  occidental. 

Ce  n’est  pas  là  pourtant  que  le  bouddhisme  eut  son  ber- 
ceau, bien  qu’en  cet  endroit  même,  dans  l’ancienne  contrée 
d’Avanti  et  plus  au  Sud,  dans  le  pays  de  Mahârâshtra,  se 
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soient  conservés  en  foule  des  spécimens  du  vieil  art  archi- 
tectural, des  monuments  remarquables  par  leur  beauté  et 
la  recherche  apportée  à leur  achèvement.  A quelle  époque 
donc  arrivèrent  dans  ce  pays  les  bouddhistes  qui  se  nom- 
maient dans  l’antiquité  les  fils  des  Çâkyas? 

La  légende  sur  la  vie  terrestre  du  fondateur  du  boud- 
dhisme s’est  localisée  dans  l’Hindoustan  oriental.  Il  naquit 
quelque  part  dans  le  nord  de  l’Aoude  en  un  lieu  que  les 
archéologues  essayent  vainement  jusqu’ici  de  déterminer’. 
C’est  dans  le  Béhar,  sous  l’arbre  sacré  ( Ficus  religiosa ),  qu’il 
atteignit  la  science  universelle,  dans  ce  même  Buddha-Gaya 
où,  aujourd’hui  encore,  accourent  en  foule  les  Hindous  ortho- 
doxes afin  d’accomplir  les  cérémonies  funéraires  pour  leurs 
parents  défunts.  Il  commença  ses  prédications  d’abord  à 
Bénarès,  ville  sacrée  des  Hindous,  dont  on  dit  de  nos  jours 
comme  dans  l’antiquité  : « Varanasi,  asile  de  tous  ceux  qui 
ne  savent  où  aller.  » C’est  aussi  dans  le  Nord-Est  de  l’Hin- 
doustan  que  mourut  le  Maître. 

Ces  lieux  étaient  et  sont  encore  considérés  comme  sacrés 
par  les  bouddhistes.  Y aller  en  pèlerinage  est  une  grande 
oeuvre  religieuse.  A celui  qui  meurt  dans  ce  voyage  on 
promet  une  part  enviable  dans  la  vie  d’outre-tombe  ; il  doit 
participer  à la  béatitude  céleste’. 

Les  ascètes  qui,  ayant  abandonné  leur  demeure  et  la  vie 
du  monde,  suivirent  le  grand  Docteur,  se  nommaient  eux- 
mêmes  fils  des  Çâkyas  et  appelaient  leur  Maître  « le  Sage 
delà  tribu  des  Çâkyas  » : Çàkyamuni.  Ses  principaux  dis- 
ciples appartenaient  aussi  à cette  même  tribu  des  Çâkyas. 
Mais  ce  n’est  pas  tout.  Non  seulement  ses  sectateurs  s’ap- 
pelaient fils  des  Çâkyas,  mais  la  loi  qu’il  prêchait  était 
dite  loi  des  Çâkyas’. 


1.  Voy.  Archœological  Surcey  of  India,  vol.  XII,  p.  108  et  suiv. 

2.  Mahüparinibbânasutta,  p.  51. 

3.  Mahâcagga,  p.  71. 
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Voici  comment  des  légendes  incontestablement  primitives 
esquissent  le  mouvement  et  la  religion  bouddhiques  : 

L’histoire  de  l’œuvre  d’enseignement  du  Sage  de  la  tribu 
des  Çâkyas,  selon  ces  récits  anciens,  commence  au  moment 
de  son  Illumination  ; il  se  passa  quelque  chose  d’inaccou- 
tumé; un  simple  mortel,  un  fils  de  roi,  après  avoir  fui  la 
maison  paternelle,  à la  suite  d’un  certain  processus  mira- 
culeux, mystique,  devint  inspiré,  possesseur  des  quatre  vérités 
sacrées;  il  comprit  que  la  vie  est  pleine  de  douleur  et  que  la 
douleur  de  la  vie  croît  toujours  ; mais  qu’il  y a une  issue  au 
« cercle  des  naissances  »,  un  chemin  vers  l’apaisement. 

Le  Sage  de  la  tribu  des  Çâkyas  savait  tout  cela.  Tel  que 
se  le  représente  l’ancienne  communauté,  devenu  Boud- 
dha, il  ne  cessa  pas  d’être  homme,  ne  s’affranchit  pas  de 
toutes  les  faiblesses  humaines. 

Celui  qui  connaissait  le  chemin  du  salut  hésitait  à l’an- 
noncer au  peuple  ; — il  voyait  le  monde  livré  aux  passions, 
enveloppé  des  ténèbres  de  l’ignorance.  Il  désespérait  des 
hommes  en  pensant  qu’ils  ne  comprendraient  pas  sa  loi 
élevée,  il  éprouva  de  l’aversion  à aller  parmi  eux,  à leur 
révéler  les  vérités  salutaires. 

Le  dieu  Brahma,  selon  la  légende,  apparut  au  sage.  « Dans 
le  pays  de  Magadha,  dit  le  dieu,  est  apparue  une  loi  cou- 
pable, imaginée  par  des  hommes  impurs.  » Il  fallait  prêcher, 
et  comme  premier  motif  déterminant,  se  présente  la  situa- 
tion morale  du  pays  de  Magadha.  C’est  dans  le  Magadha 
qu’il  trouva  ses  premiers  adeptes  et  c’est  de  là  aussi  que 
s’éleva  le  premier  murmure  contre  l’ascétisme  rigide  ’ . 

Bref,  nous  avons  dans  tout  cela  des  traits  qui  nous  indi- 
quent un  mouvement  religieux  local  au  fond  de  l’Hindoustan 
oriental,  une  de  ces  prédications  qui  abondèrent  toujours 
dans  l’Inde. 

On  aurait  pu  croire  que  c’est  aussi  dans  ces  contrées  qu’il 


1.  Mahâcagga,  p.  5,  43. 
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fallait  chercher  les  monuments  les  plus  anciens  de  cette  re- 
ligion qui,  quelques  siècles  plus  tard,  devint  la  première  en 
date  des  religions  universelles.  Mais  cependant,  à part  quel- 
ques grottes  aux  environs  de  Gaya,  quelques  débris  de  co- 
lonnes et  d’enceintes  trouvés  au  même  endroit,  tout  ce  qui  a 
subsisté  dans  ces  pays  appartient  à une  époque  bien  plus 
récente. 

A l’Occident,  dans  les  pays  limitrophes  de  l’Hindou-kousch 
ou  dans  les  localités  voisines  des  ports  qui  commerçaient  avec 
l’Europe,  se  trouvent  en  grand  nombre  les  monuments  d’ar- 
chitecture les  plus  anciens  de  la  religion  bouddhique. 

Il  se  peut  que  le  voyage  aux  quatre  lieux  saints  mention- 
nés plus  haut  n’ait  été  considéré,  dans  la  communauté, 
comme  conférant  les  grands  mérites  dont  nous  avons  parlé, 
qu’après  que  celle-ci  eut  occupé  un  territoire  étendu  et 
éloigné  des  pays  de  Magadha  et  des  Çâkyas,  c’est-à-dire  des 
lieux  où  fut  son  berceau. 

On  pourrait  croire  que  le  bouddhisme  disparut  de  très  bonne 
heure  de  ces  pays  pour  y reparaître  plus  tard  à l’époque  de 
son  plein  développement,  qu’attestent  des  monuments 
modernes  parmi  les  ruines  que  l’on  trouve  aux  envi- 
rons de  Buddha-Gaya  ou  de  Nalanda  et  en  beaucoup  d’autres 
endroits.  Il  est  hors  de  doute  aussi  que  dans  l’antiquité,  à 
son  origine,  et  dans  le  pays  de  Magadha,  le  bouddhisme 
était  tout  autre  qu’il  nous  apparaît  dans  les  majestueux 
monuments  de  l’Occident. 

Dans  le  Béhar,  la  communauté  bouddhique  s’appelle  encore 
communauté  des  Çâkyas;  les  fils  des  Çâkyas  la  composent 
principalement  ; son  premier  père  est  le  Sage  de  la  tribu  des 
Çâkyas.  Dans  l’Occident,  dans  de  nombreuses  inscriptions, 
cette  même  communauté  est  déjà  qualifiée  d’universelle.  La 
communauté  universelle  reçoit  les  dons  non  pas  des  seuls 
Çâkyas,  mais  de  nombreux  fidèles  des  diverses  contrées  de 
l’Inde,  et  môme  des  fidèles  appartenant  au  peuple  des  Ya- 
vanas,  c’est-â-dire  des  Grecs,  s’occupent  de  l’ornement  des 
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temples  bouddhiques  Ml  serait  très  important  de  déterminer 
quand  et  par  suite  de  quelles  causes  les  bouddhistes  se  sont 
montrés  dans  ces  parties  de  l’Inde  occidentale. 

On  a dit  plus  haut  que  les  plus  anciens  monuments  archi- 
tecturaux de  rinde  occidentale  se  rapportent  à des  dates 
comprises  entre  200  et  100  av.  J.-C. 

Il  est  clair  que  le  bouddhisme  apparut  dans  l’Inde  occi- 
dentale avant  cette  époque.  Il  se  peut  que  la  dispersion  des 
ascètes  bouddhistes  ait  eu  pour  première  cause  ces  dissensions 
dans  la  communauté  dont  parle  l’ancienne  tradition  boud- 
dhique, ou  bien  l’émigration  des  descendants  des  Çâkyas  des 
contrées  subhimalayennes  dans  le  pays  d’Avanti  que  rap- 
porte une  tradition  plus  récente’.  Quoi  qu’il  en  soit,  le  boud- 
dhisme parut  dans  ces  contrées  plusde  200  ansav.  J.-C., c’est- 
à-dire  antérieurement  à ces  monuments  grandioses  dans  les 
sculptures  et  les  inscriptions  desquels  nous  trouvons  les  pre- 
miers signes  de  ses  préoccupations  d’universalité. 

Ici  dans  l’Inde  occidentale,  au  milieu  des  montagnes,  en 
même  temps  qu’apparaissaient  les  bouddhistes , commencent  à 
se  construire  non  plus  d’étroites  cellules  dans  le  roc  pour  les 


1.  Voy.  Inscriptions  from  the  Cace-templcs  of  VJ.  India,  ainsi  que  les 
inscriptions  dans  The  Bhilsâ  Topes.  Le  sangha  universel  est  distinct  du 
sangha  local,  ce  qui  apparaît  clairement  dans  la  citation  suivante  où  il  est 
interdit  de  confondre  les  possessions  du  sangha  local  avec  les  biens  du 
sangha  universel  et  réciproquement.  Ç.  s.,  f.  37  ; 

ïT  H 1 Sfnïï 

=r  THÎTO  I I ^ Fîft- 

2.  Cette  tradition  est  rapportée  dans  le  Bodhiearnso  (manuscrit).  La 
mère  de  Mahinda  se  nomme  Sâkiyàni.  Açoka  l’épousa  dans  la  ville  de 
Vethisa  où  résidaient  des  Çâkyas  qui  avaient  fui  de  Vidùdabha. 

(Bodhicainso,  î.  iià,  vidüdabhabhayâgatânam  sâkiyânam  âvâsain  vethisaiu 
nâma  nagararn  patvà..,  etc.) 

Les  malheurs  des  Çâkyas  sont  racontés  dans  le  Bhaddhasâlajâtaka, 
fol.  yah. 

Dans  A.  k.  c\,  fol.  208,  il  est  parlé  des  Çâkyas  qui  s’étaient  enfuis  de 
Virûdhaka  pour  aller  dans  la  forêt. 
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solitaires,  ainsi  que  nous  en  trouvons  encore  dans  le  Béliar, 
mais  des  temples  majestueux.  Dans  les  temples  et  les  stupas 
les  sculptures  ne  racontent  pas  seulement  des  légendes  sur  la 
vie  du  Sage  de  la  tribu  des  Çâkyas,  mais  elles  nous  retracent 
encore  la  vie  terrestre  du  Sauveur,  comme  par  exemple  à 
Bharhut.  Le  gardien  de  la  doctrine,  ce  n’est  plus  la  commu- 
nauté des  fils  des  Çâkyas,  mais  le  sangha  des  quatre  parties 
du  monde,  en  d’autres  termes,  l’Église  bouddhique  univer- 
selle comprenant  non  seulement  la  confrérie  mendiante 
locale,  mais  des  saints  et  des  thaumaturges  de  toutes  les 
nations  indiennes  et  de  beaucoup  d’autres.  Les  ofirandes 
sont  apportées  à la  communauté  universelle  dans  le  but  de 
sauver  le  monde  entier’  et  non  dans  la  préoccupation  égoïste 
d’un  bien  particulier. 

La  communauté  bouddhique,  qui  apportait  l’idée  de  com- 
munication entre  tous  les  hommes,  se  trouva  dans  l’Inde 
occidentale,  à la  limite  de  deux  monde.s,  face  à face  avec  les 
gens  de  l’Occident  qui  venaient  là  uniquement  en  vue  des 
richesses  terrestres.  Les  conditions  historiques  et  géographi- 
ques, au  milieu  desquelles  commençait  la  vie  nouvelle  du 
sangha,  devaient  beaucoup  favoriser  les  succès  et  le  déve- 


1.  ^ oy.  A rc.hceoloQ ical  Surcey  oj’  ^V.  /.,  vol.  IV,  Kuda  inscriptions, 
n“  7,  ou  bien  ibidem,  vol.  V,  Kanhere  inscriptions,  n°  9,  et  comparez 
aussi  ce  qui  est  dit  de  la  prière  bouddhique  dans  Ç.  s.,  t.  200  : 

H FTSnïïB^rïï  Sh  ?I2nïïrT%î%  gr  ^ ^ IFÿ 
WPTÎ  fl:5ftc?q^TJT-ca!T^iqqqqiq  r??7inHkrld5TlH5Miq  qf^mW??  ’ ' ' 
n qcqç^Tjqipiqq^q^iwHT  q^iï5TqTx^^f^ïïqiq  qTTmTqq%  I q 
^ trfq'ïï^qraïïïïrqi^fq  i ïïRîiqq  i q 

fqr^fq  I qqqwî  qqi(qT7qiîfqî^iqMd  i q crqq^?^^r?:qâq%ïïqrqi^ 

fq  I qqqwHî  nm  fqqrniqïïTHSi^q^iwq  i qfqq'^- 

^^''^dqrqi-fdÎH  I qqqwT  qmiqqi  mi^q'  i q ^fqïïR  qiiq  îi23jt  q» 

tvqq^qT^qrqr^qrq  i qqqwiq'^  q 1 1 1 mqrqqq  i q=q  qnqrqrqr  qqq- 

w%iq!qTq  qrliniqqm  i qqrqFrf^'  ^i^qqrqi^qfd  i qqqwr 

^ qqq  ç^qFïï  rrfw  ii 
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loppement  de  cet  esprit  de  prosélytisme  volontaire  ou  invo- 
lontaire et  inconscient  qui  distingua  le  bouddhisme  dès 
l’antiquité. 

Les  rapports  des  contrées  occidentales  avec  l’Inde  com- 
mencèrent longtemps  avant  l’apparition  du  bouddhisme 
dans  l’Inde  centrale  et  dans  le  pays  des  Malirattes.  Depuis 
l’époque  des  Phéniciens  qui  y allaient  pour  chercher  de  l’or 
et  en  rapportaient  aussi  des  dents  d’éléphant,  des  singes,  des 
paons,  des  pierres  précieuses,  la  richesse  de  l’Inde  était  de- 
venue proverbiale  en  Occident.  L’histoire  du  commerce  de 
l’Inde  avec  le  monde  occidental  est  instructive  sous  plus  d’un 
rapport.  La  route  des  relations  commerciales,  nous  avons 
des  raisons  de  le  penser,  servit  à échanger,  entre  l’Orient  et 
l’Occident,  non  seulement  les  richesses  naturelles,  mais  en- 
core les  acquisitions  de  l’intelligence. 

Vers  l’époque  où  le  bouddhisme  commençait  à prospérer 
dans  l’Inde  occidentale,  le  commerce  du  monde  était  entre 
les  mains  de  Rome  et  parmi  les  ports  de  l’Inde  on  remarquait 
surtout  Barygaza  ou  Bharukaccha.  Là  affluaient  de  toutes 
parts  les  marchandises.  Là  arrivaient  les  vaisseaux  venant 
de  la  mer  Rouge,  du  golfe  Persique  et  du  golfe  du  Bengale. 
Remontant  l’Indus,  les  navires  chargés  de  marchandises 
pénétraient  aussi  à l’intérieur  du  pays  ; par  voie  de  terre,  du 
Nord-Ouest,  arrivaient  à Barygaza  les  marchandises  de  la 
Chine  et  des  autres  contrées  de  l’Asie  Septentrionale.  Elles 
suivaient  très  vraisemblablement  deux  chemins  différents  , 
mais  qui  passaient  tous  deux  à proximité  des  sanctuaires 
bouddhiques.  Elles  venaient  de  l’Oxus  à travers  l’Hindou- 
kousch  et  le  Penjab  ou  bien  traversaient  les  cols  du  Thibet 
pour  aller  à Pàtaliputra  sur  les  rives  du  Gange  et  de  là  à Bary- 
gaza. D’autre  part,  des  marchandises  remontaient  sur  des  na- 
vires l’IndusouleGange.  Aux  passes  de  l’Hindou-kouschon  les 
chargeait  sur  des  bêtes  de  somme,  on  les  transportait  encore 
par  eau  sur  l’Oxus  jusqu’à  la  Caspienne,  et  là  les  caravanes 
étaient  déjà  aux  ports  de  l’Europe.  On  sait  par  Ptolémée  coin- 
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ment  les  caravanes  romaines  allaient  en  Chine  : elles  partaient 
des  rives  de  l’Euphrate  pour  aller  au  Sud  de  la  Caspienne 
en  Bactriane.  A Bactres  se  produisait  un  arrêt  prolongé,  les 
caravanes  romaines  se  réunissaient  à celles  qui  venaient  de 
l'Inde,  de  là  les  marchandises  poursuivaient  leur  route  vers 
l’Orient  jusqu’à  AîGovoc  Tiùpyoç,  c’est-à-dire  peut-être  la  Tasch 
Kurgane  actuelle.  Là  avait  lieu  un  nouvel  arrêt  : les  marchands 
se  mettaient  d’accord  avec  les  peuples  à demi  barbares  à travers 
le  territoire  desquels  passait  désormais  la  route  de  la  Chine. 
Du  Khorassan  à l’Oxus  et  au  delà  de  Bactres,  les  marchands 
de  la  Perse  suivaient  la  même  route  pour  aller  en  Orient. 

Dans  l’Inde,  sur  les  grandes  routes,  et  bien  entendu  sur 
celle  qui  allait  de  Barygaza  par  Ujjayini  au  N. -O.  vers  les 
passes  de  l’Hindou-lcousch  étaient  construits  des  caravansé- 
rails’. Selon  des  témoignages  très  anciens,  le  roi  lui-même 
avait  construit  dans  la  ville,  devant  son  palais,  une  maison  pour 
recevoir  les  étrangers.  Ils  y trouvaient  à se  reposer,  à boire  et 
à manger.  Ces  maisons  n’étaient  pas  destinées  exclusivement 
aux  Bràhmanes,  quoique  peut-être  ils  y eussent  droit  à 
quelque  préférence  ; les  portes  en  étaient  ouvertes  à tous 
les  étrangers,  et  il  va  de  soi  que  les  moines  bouddhistes  aussi 
s’y  établissaient.  Les  caravanes  cheminaient  lentement,  avec 
de  nombreux  arrêts.  Les  marchands,  dès  qu’ils  pénétraient 
dans  le  pays,  avaient  pleine  liberté  d’examiner  la  vie  des 
habitants  et  ses  singularités.  Les  marchandises  s’achetaient 
sans  doute  surtout  dans  les  ports,  et  c’est  là  qu’on  les  réunis- 
sait, mais  il  est  vraisemblable  que  l’achat  avait  aussi  lieu 
dans  des  foires^  établies  à des  jours  de  fête  dans  divers  lieux 


1.  Les  caravansérails  indiens  nous  sont  connus  non  seulement  par  les 
vo3’ageurs  arabes,  voy.  Reinaud,  Relations,  etc.,  1,  134  ,mais  encore  par  des 
monuments  indigènes  et  même  des  inscriptions.  Voy.  Ap.Dh.  s.,  II,  10.  25, 
4 etsuiv.;  Dânainayükha,  p.  134;  Dânacandrikâ,  p.  45,  196,  198;  Nirna- 
yasindhu,  p.  411.  Le  Prâtimoksa  parle  d’âvasathas.  Voy.  Pràtimoksa 
sûtra,  p.  14,  88.  Cf.  S.  B.  of  thc  East,  vol.  XIII,  38. 

2.  Les  inscriptions  d’Açoka  en  parlent.  Voy.  Bühler  dans  Z.  D.  M.  G., 
XXXVII,  93. 
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sacres.  Tel  marchand  occidental  pouvait  facilement  séjourner 
dans  beaucoup  de  sanctuaires  bouddliiciues,  regarder  ces 
brillantes  cérémonies  que  nous  décrivent  de  nombreuses 
légendes  et  plus  tard  les  voyageurs  chinois  ; tel  autre  pouvait 
assister  à la  fête  du  Vase  sacré,  le  Graal  des  bouddhistes, 
voir  l’objet  sacré  porté  dans  la  procession  sous  un  baldaquin 
brillant,  écouter  le  récit  des  merveilles  qu’il  accomplissait’  ; 
un  autre  pouvait  par  hasard  tomber  sur  une  autre  solennité 
dans  le  temple  de  Karli,  situé  dans  les  montagnes,  le  plus 
élevé  de  l’Inde',  un  de  ces  temples  dont  la  majestueuse  beauté 
causa  de  l’attendrissement  même  à un  pieux  évêque  anglicanb 
Enfin  il  pouvait  facilement  arriver  que  quelque  marchand 
entrât  aussi  à Bharhut  en  un  jour  de  fête,  et  il  aurait  alors 
vu  s’attrouper  autour  du  stùpa  les  fidèles  portant  des  fleurs, 
les  vapeurs  parfumées  s’élever,  et  il  aurait  entendu  im  chant 
nasal  et  un  peu  traînant  résonner  doucement  auprès  des 
divers  autels.  Des  images  le  regardaient  de  tous  cotés  ; devant 
lui  se  déroulait  dans  les  sculptures  l’épopée  la  plus  bigarrée 
et  la  plus  variée,  pleine  de  contrastes  invraisemblables.  Il  avait 
devant  ses  yeux  le  ciel,  la  vie  terrestre  du  Maître  et  une  illus- 
tration abondante  de  l’épopée  animale.  Sur  toute  cette  bigar- 
rure planait  une  idée  : celle  du  Sauveur  du  monde  sur  les  reli- 
ques périssables  duquel  avait  été  élevé  le  sanctuaire  grandiose- 
Quels  récits  curieux  et  intéressants  il  pouvait  entendre  en 
regardnnt  les  sculptures  sous  la  conduite  de  quelque  guide 
instruit  ! Les  textes  bouddhiques  indiquent  nettement  qu’il 
existait  dans  les  monastères  des  fonctionnaires  spéciaux  dont 
la  charge  était  d’expliquer  aux  laïc^ues  la  signification  des 
images*.  Sur  un  bas-relief  est  représentée  l’histoire  du  roi  des 

1.  La  description  de  la  fête  du  Vase  et  de  la  procession  solennelle  se 
trouve  dans  la  Rasacâhinî.  Voy.  appendice  A. 

2.  C’est  ainsi  qu’il  est  désigné  dans  l’inscription  placée  à la  porte  d’entrée. 
Voy.  Archœologlcal  Sureey  of  W.  /.,  vol.  IV,  p.  90,  pl.  xi.vii. 

3.  Reginald  Heber,  Narratioc  qf  a Journey,  etc.,  vol.  III,  p.  98. 

4.  DLoyàoadâna.  Voy.  une  communication  du  prof.  Cowell  dans  l’ouvrage 
de  Maine,  Early  Law  and  Custorn,  p.  50. 
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flamants  qui  cliercliait  un  époux  pour  sa  fille.  La  gent  em- 
plumée se  réunit  chez  lui  et  entre  autres  le  paon  au  brillant 
plumage.  Le  paon  plut  à la  fille  du  roi  qui  le  choisit  comme 
époux.  Mais  le  mariage  n’eut  pas  lieu  : le  paon  imagina  de  se 
montrer  dans  toute  sa  splendeur,  déploya  ses  plumes  et 
se  mit  à danser  devant  celle  que  le  père  lui  destinait  ; en  se 
tournant  avec  gaucherie,  le  fiancé  blessa  les  sentiments  de 
convenance  de  son  futur  beau-père  et  le  roi  des  flamants 
repoussa  le  paon  aux  couleurs  éclatantes  : 

« Ton  chant  est  doux,  ton  dos  brillant,  ton  cou  resplendit 
des  couleurs  du  béryl  et  tes  plumes  ont  une  aune  de  long, 
mais  pour  ta  danse  je  ne  te  donnerai  pas  ma  fille  h » 

Presque  à côté  de  cette  sculpture,  une  autre  nous  repré- 
sente un  coq  perché  sur  un  arbre  et  en  bas  un  chat  : assis  au 
pied  de  l’arbre  il  lève  la  tête  vers  le  coq,  comme  s’il  lui  parlait. 
Sous  les  yeux  du  spectateur  est  retracé  le  dialogue  du  chat  et 
du  coq.  Le  chat  flatte  et  cherche  à séduire  le  coq;  il  dit  : 

« Oiseau  à la  crête  saillante,  couvert  de  plumes  bigarrées, 
descends  de  la  branche  : je  serai  ton  épouse  désintéressée.  » 
A cela  le  coq  répond  ; « Ma  belle,  vois  donc  que  tu  as 
quatre  pieds  et  moi,  chère,  seulement  deux.  Les  quadrupèdes 
et  les  oiseaux  ne  s’unissent  pas,  j’en  chercherai  quelque  autre.» 
Mais  le  chat  ne  renonce  pas  à son  projet. 

« Je  serai  ta  virginale  épouse  aux  gracieuses  paroles,  je  te 
parlerai  doucement,  prends-moi  pour  faire  (non  le  mal,  mais) 
le  bien.  Si  tu  veux,  appelle-moi  ton  esclave.  » 

Le  coq  ne  se  rend  pas  pour  cela  : « Tu  manges  des  oiseaux, 
dit-il  à l’aimable  personne,  buveuse  de  sang,  voleuse,  tu 
déchires  les  volailles,  ce  n’est  pas  pour  faire  le  bien  que  tu 
me  désires  comme  époux  h » 

En  voyant  ces  illustrations  de  contes  et  de  fables  et  d’autres 
semblables,  il  est  tout  naturel  de  se  demander  comment  et 


1.  Bharhut  Stüpa,  pl.  xxvii.  Voy.  le  texte  du  récit  dans  Fausbôll,  Jâta- 
kas,  I,  p.  207. 

2.  Kukkuta-jâtakarn,y  1,1,8.  Le  texte  n’a  pas  encore  été  édité  par  Fausbôll’ 
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pourquoi  elles  se  trouvaient  là  clans  un  lieu  de  prières.  Que 
renfermaient-elles  d’édifiant  et  à quel  titre  méritaient-elles 
d’orner  un  édifice  élevé  au-dessus  d’un  olijet  sacré  ? 

Effectivement  que  pouvaient  dire  au  sentiment  religieux, 
quelle  action  pouvaient  exercer  sur  lui  ces  sculptures  sur 
l’une  desquelles  un  paon  danse  les  plumes  éployées,  tandis 
que  sur  l’autre  un  cliat  cherche  par  ruse  à dévorer  un  coq  ? 

Pour  le  bouddhiste  croyant  la  signification  religieuse  de 
ces  deux  contes  ne  tenait  pas  seulement  à leur  sujet,  au  carac- 
tère particulièrement  édifiant  qu’il  reconnaissait  aux  paroles 
raisonnables  du  coq  obstiné  ou  du  sage  roi  des  flamants, 
mais  surtout  à ce  que,  sous  les  traits  du  coq,  le  bas-relief 
représentait  le  Bouddha  lui-même  agissant.  On  le  retrouve 
dans  l’image  du  flamant  raisonnable  et  prévoyant.  Ces  ba.s- 
reliefs  servent  d’illustration  non  pas  seulement  à des  contes 
et  à des  fables,  mais  à des  jàtakas,  c’est-à-dire  à des  récits 
sacrés  sur  les  renaissances  du  Bouddha,  à des  épisodes  d’une 
histoire  sacrée  aux  yeux  du  bouddhiste.  Des  illustrations 
à ce  qui,  selon  nos  idées,  n’est  qu’une  fable  ou  un  conte 
trouvèrent  leur  place  dans  le  sanctuaire  de  Bharhut,  non  à 
cause  du  caractère  édifiant  des  récits  auxquels  elles  se  rap- 
portaient, mais  parce  que,  déjà  avant  l’érection  du  stûpa,  ces 
récits  étaient  considérés  parmi  tes  croyants  comme  des  récits 
sacrés,  comme  des  épisodes  d’une  longue  histoire  de  l’exis- 
tence sans  commencement  du  Bouddha. 

Dans  ces  bas-reliefs  qui  illustrent  de  nombreux  récits, 
conservés  jusqu’à  nos  jours  dans  la  littérature  orale  de  beau- 
coup de  peuples  d’Asie  et  d’Europe,  sont  exposées  toutes  les 
péripéties  de  l’existence  sans  commencement  d’un  seul  de 
ces  nombreux  Bouddhas,  qui,  selon  les  idées  des  bouddhistes, 
parurent  à diverses  époques  pour  racheter  tous  les  êtres  du 
monde,  autrement  dit  du  sansara,  du  cercle  ou  de  la  révolu- 
tion de  la  vie. 

La  même  idée  dogmatique  sur  l’existence  du  Bouddha  est 
confirmée  non  seulement  par  les  images  qui  représentent  des 
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jâtakafî,  mais  aussi  par  beaucoup  d’autres  encore  plus  impor- 
tantes. Nous  avons  mentionné  ci-dessus  les  jâtakas  parce 
ciLi’il  serait  difficile  autrement  d’expliquer  la  présence  de  ces 
sculptures  dans  un  lieu  de  prières;  et  d’autre  part  les  sculp- 
tures avec  jâtakas  sont  la  preuve  la  plus  convaincante  de 
l’existence  du  dogme  bouddhique  de  la  vie  sans  commence- 
ment du  Rédempteur. 

Dans  le  sanctuaire  de  Bliarliut  et  aussi  dans  d’autres, 
répandus  sur  les  grandes  routes  ou  dans  leur  voisinage,  ce 
n’était  pas  évidemment  les  marchands  qui  entraient  surtout; 
ils  s’y  présentaient  ou  par  hasard,  ou  même  uniquement 
lorscjue  les  demeures  saintes  étaient  placées  aux  environs  de 
marchés  importants. 

Les  inscriptions  que  portent  quelques  images  à Bharhut 
montrent  très  clairement  que  les  croyants  de  la  localité  ne 
furent  pas  les  seuls  à construire  et  à orner  le  stùpa.  Des  per- 
sonnes vinrent  des  régions  lointaines  de  l’Inde  apporter  des 
offrandes.  De  Pàtaliputra,  de  Kausâmbî,  de  Vedisa,  des  dons 
furent  apportés  au  saint  lieu’.  A Sanci,  une  localité  très 
voisine  de  Bharhut,  où  se  trouve  aussi  un  sanctuaire  boud- 
dhique analogue  et  selon  toute  vraisemblance  contemporain, 
ont  été  conservées  en  plus  grand  nombre  des  inscriptions 
indiquant  l’habitude  de  visiter  les  lieux  saints  : des  étrangers 
venus  du  fond  des  contrées  du  Nord,  des  régions  de  l’Hindou- 
koLisch,  du  Sud,  dePaitan,  y apportaient  leurs  ofîrandesb  Les 
visites  aux  lieux  saints  étaient  faites  par  les  religieux  et  par 
les  laïques,  les  uns  et  les  autres  y allaient  prier  et  porter 
leurs  dons.  Dans  toute  l’Inde,  encore  de  nos  jours,  errent  de 
sanctuaire  en  sanctuaire  des  troupes  de  fidèles. 

Les  voyageurs  anciens  et  modernes  parlent  de  leurs  ren- 
contres avec  des  pèlerins  indiens,  non  seulement  dans  l’Inde, 
mais  aussi  dans  des  pays  déserts  de  l’Asie  centrale.  Wood, 
dans  son  voyage  aux  sources  de  l’Oxus,  vit  un  fakir  indien 

1.  The  Bharhut  Stûpa,  inscripl.  69,  73,  100;  22;  53,  1,  4. 

2.  The  Bhilsa  Topes,  inscript,  de  Saùci,  11,  12  ; 55-59  ; 66-63  ; 68,  70, 73  ; 
76-7  : 144.  149  ; 15.  81 : 145. 
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qui  se  dirigeait  vers  Valian,  Mal  couvert  d’une  peau  de  tigre, 
l’ascète  allait  par  une  route  déserte  à des  endroits  non  moins 
déserts,  partout  on  le  recevait  comme  l’hôte  le  plus  désiré. 
Dans  des  repaires  où  personne  excepté  lui  ne  se  risquait  à 
pénétrer,  il  se  présentait  comme  un  porteur  de  nouvelles.  Un 
autre  voyageur  moderne,  Gardiner,  rencontra  sur  les  fron- 
tières du  Badakschan  trois  ascètes  indiens  qui  revenaient 
des  steppes  kirgliisses.  Ils  y avaient  été  du  Kashmir, 
avaient  séjourné  dans  le  Baltistan  et  à Gilgit.  Les  fakirs  ou 
gosains  indiens  se  montrent  très  souvent  et  en  grand  nombre 
à Sinina,  sur  la  frontière  chinoise.  Ces  personnages  à l’as- 
pect religieux  s’y  présentent  en  qualité  de  revendeurs.  Leur 
modestie,  leur  auréole  de  sainteté  et  d’ascétisme  rigoureux, 
leurs  récits  sur  les  contrées  lointaines  et  les  difficultés  du 
voyage  ouvrent  devant  eux  toutes  les  portes.  Partout,  ils  sont 
des  hôtes  souhaités.  Beaucoup  d’entre  eux  ne  sont  mendiants 
qu’en  apparence  et  possèdent  souvent  des  marchandises  de 
grande  valeur,  mais  peu  volumineuses. 

Les  voyageurs  et  géographes  arabes  anciens  parlent  aussi 
d’ascètes  errants  dans  l’Inde.  Ceux-ci  étonnèrent  les  voya- 
geurs par  leur  aspect  étrange  et  mal  soigné,  par  leur  préten- 
due puissance  magique.  Ibn  Khordadbe  affirme  qu’il  existe 
dans  l’Inde  une  classe  d’enchanteurs  qui  accomplissent  tous 
les  prodiges  possibles;  ils  évoquent  des  apparitions,  guéris- 
sent des  maladies,  changent  le  temps  ; ces  hommes  se  vantent 
de  pouvoir  s’élever  sous  un  nuage  et  se  changer  en  dragons. 

Les  Indiens  eux-mêmes  racontent  encore  plus  de  merveilles 
de  leurs  saints  personnages  errants,  qui,  non  seulement 
volaient  eux-mêmes  dans  les  airs,  mais  pouvaient  encore 
ordonner  à des  objets  inanimés  de  s’élever  et  de  se  maintenir 
dans  l’espace  aérien;  ils  savaient  faire  de  l’or,  se  loger  en  des 
corps  étrangers,  ébranler  d’un  mot  les  édifices,  rechercher 
les  trésors,  etc.h 

1.  Une  courte  description  des  thaumaturges  jainas  se  trouve  dans 
Y Acàrapradtpa,  f.  48.  On  y parle  du  pouvoir  de  s’introduire  dans  un  corps 
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Les  pèlerinages  s’étaient  développés  dans  l’Inde  dès  une 
antiquité  reculée. 

Les  moines  peut-être  voyageaient  plus  que  les  croyants 
laïques;  cet  acte  pouvait  avoir  pour  eux  un  sens  spécial  et 
élevé.  Le  moine  se  mettait  en  route  pour  annoncer  au  peuple 
les  vérités  sacrées  ou  pour  prier;  le  laïque  surtout  pour  prier; 
bien  c|ue  selon  les  idées  bouddhiques  prier  dans  un  stùpa  ou 
dans  un  temple  ne  signifiât  pas  encore  demander  un  bien 
exclusivement  pour  soi  ; le  fidèle  c[ui  apportait  ses  offrandes 
ou  s’inclinait  devant  les  choses  saintes,  pouvait  prier  pour  le 
salut’  de  tous  les  hommes,  c’est-à-dire,  selon  l’expression 
bouddhique,  pour  l’acquisition  par  tous  les  hommes  de  la 
connaissance  universelle.  Les  souverains  indiens,  reconnais- 
sant en  quelque  sorte  toute  l’importance  des  actes  religieux, 
établirent  pour  les  mendiants  et  les  voyageurs  quelques  sou- 
lagements dans  leurs  déplacements  : ce  n’est  pas  pour  eux 
seuls  qu’Açoka  le  Grand  traça  des  routes  et  borda  les  che- 
mins d’arbres  ou  creusa  près  d’eux  des  puits’  ; c’était  en  vue 
de  l’utilité  générale  que  la  propreté  des  routes,  leurs  arbres 


étranger;  parakâyapraveçàdividyâ,  on  y énumère  aussi  divers  sidJhas. 

Sur  la  force  de  la  malédiction  et  l’ébranlement  des  colonnes  du  palais,  on 
raconte  ce  qui  suit  : 

i 5^  i rTên 

TanîT  gfron  i #iT:  I gîq 

m 5^  I 

Plus  loin,  on  mentionne  des  siddhas  capables  de  faire  de  l’or.  Cf.  là- 
dessus  A.  k.  O.,  fol.  61.  — Sur  l'élévation  en  l’air  d’objets  inanimés,  les  jainas 
racontent  le  miracle  suivant  accompli  par  un  saint  moderne  : 

fèTënH  II  II  RSTIÏÏI^  JT- 

pTtî^II^5;TÜ  i;rârii  I i 

qifdrn  I cTW  ¥3TTqrî  I 

-îm  H tTcrTrî  I ïï^f?  I ^Tfpicîl  ^ ^T^IiTtr 

I gi'^iin=r  nW  i ^nn  qimôiqi^rïï  w mrariTH 

I fkrî  II  Il  (fol.  7 verso.) 

1.  Cunningham,  Corpus,  etc.,  67  (ed.  III). 
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et  leurs  étangs,  les  ponts  et  les  chaussées  pour  les  piétons 
étaient  protégés  par  des  ordonnances  sévères'.  Mais  le  légis- 
lateur qui  établissait  que  rien  ne  serait  réclamé  au  moine 
voyageur  dans  les  passages  royaux’  avait  évidemment  dû,  en 
faisant  cette  exception,  envisager  avec  respect  la  coutume  des 
visites  aux  saints  lieux. 

Le  moine  bouddhiste  était  anâgariyo,  c’est-à-dire  sans 
maison;  il  abandonnait  sa  maison  et  toutes  les  affaires  de  la 
vie  pour  être  sans  maison,  il  allait  de  la  maison  hors  de  la 
maison,  d’où  la  désignation  de  la  prise  d’habit  par  le  terme 
pahajjâ,  c’est-à-dire  sortie  (de  la  maison). 

Le  religieux  qui  avait  abandonné  le  monde  avec  ses  affaires 
et  ses  inquiétudes  ne  devait  cependant  pas  interrompre  ses 
rapports  avec  les  hommes,  il  lui  incombait  un  grand  devoir; 
enseigner  au  peuple  la  vérité.  Dans  son  canon  sacré  on  lisait 
ces  mots  : « Habitez  les  montagnes  et  les  forêts  à découvert, 
annonçant  sans  cesse  au  monde  ma  loi  sainte  b » 11  lui  fallait 
vivre  en  des  endroits  d’où  le  verbe  prophétique  pût  parvenir 
aux  oreilles  des  hommes. 

Mais  le  Bouddha  avait  aussi  révélé  autre  chose  à ses  dis- 
ciples, il  leur  avait  dit  : « Allez  aux  hommes  pour  leur  profit 
et  leur  bien,  ayez  de  la  compassion  pour  le  monde,  enseignez 
la  loi,  prêchez  la  sagesse  parfaite.  » « N’allez  pas  deux  à deux 
sur  une  même  route,  » leur  avait- il  dit  aussi,  c’est-à-dire  allez 
de  divers  côtés,  annoncez  partout  la  vérité*.  A celui  qui 
mourait  en  route  vers  un  lieu  saint  on  promettait  après  sa 
mort  une  demeure  céleste®. 

Les  légendes  et  les  prescriptions  du  Vinaya  montrent  clai- 
rement que  les  voyages  étaient  une  coutume  des  moines 
bouddhistes.  Le  grand  Docteur  lui-même  passa  la  plus  grande 
partie  de  sa  vie  voyageant  d’un  endroit  à un  autre. 

La  communauté  des  croyants  a conservé  des  détails  légen- 

1 Manu,  IX,  279,  281-283,  285,  289;  Mitnksarâ,  301,  336. 

2.  Manu,  VIII,  407;  Mitâksarâ,  321. 

3.  P râtimoksa  sütra,  p.  x,  citation  tirée  du  Buddacamsa. 

4.  Mahâcagga,  I,  11,  1,  p.  21. 

5.  Mahâparinibbânasutta,  p.  51. 
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daires  sur  cette  expédition  victorieuse  du  grand  Docteur. 
Dans  les  relations  enthousiastes  du  voyage  triomphal  et  des 
prédications  de  Çâkyamuni  on  dit  que,  partout  où  il  se 
montrait,  les  rois  et  le  peuple,  les  riches  et  les  pauvres  se 
hâtaient  pour  recevoir  sa  parole.  Partout  on  lui  faisait  un 
accueil  magnifique  et  joyeux.  Le  droit  de  le  recevoir,  lui  et 
ses  disciples,  s’achetait  à prix  d’or.  Le  grand  Docteur 
s’approchait  de  la  ville  de  Vaiçâlih  La  nouvelle  s’en  répandii 
dans  la  ville,  un  cortège  magnifique  des  grands  de  Vaiçâlî 
vint  à la  rencontre  du  Seigneur;  l’éclat  du  cortège  surprit 
l’ascète  : « Que  celui  d’entre  vous,  ô mendiants,  qui  n’a  pas 
vu  les  dieux  Tâvatinsa  regarde  le  cortège  des  Licchavis.  » 
Mais  le  magnifique  cortège  des  grands  avait  été  précédé  par 
un  autre  ; avant  eux  la  riche  courtisane  Ambapâli  avait  réussi 
à inviter  à sa  table  les  ascètes  voyageurs.  Les  grands  delà  ville 
l’apprirent  : « Cède-nous  cette  table  pour  cent  mille  pièces,  » 
dirent-ils  à la  courtisane  Ambapâli.  Celle-ci,  pleine  de  joie, 
répondit  qu’elle  ne  céderait  pas  son  droit  pour  la  ville  entière 
de  Vaiçâlî,  et  le  grand  ascète  qui  prêchait  la  sagesse  parfaite 
mangea  chez  la  courtisane. 

Toutes  les  relations  des  voyages  de  moines,  cependant, 
n’ont  pas  un  caractère  uniforme,  ils  ne  recevaient  pas  toujours 
et  partout  un  accueil  qui  pût  servir  de  thème  à des  ornements 
ultérieurs.  Mendiant,  nu,  le  moine  errant  pouvait  facilement 
être  en  butte  â divers  outrages  au  milieu  d’hommes  non 
croyants  ou  sectateurs  d’une  autre  doctrine;  il  pouvait  même 
s’attirer  ces  outrages  par  sa  faute.  Dans  les  récits  des  voyages 
de  Mahâvîra,  fondateur  du  jainisme  et  contemporain  de 
Çâkyamuni,  on  trouve  des  épisodes  très  caractéristiques.  La 
question  de  savoir  si  ces  épisodes  constituent  des  traits  histo- 
riques de  la  vie  de  Mahâvîra  doit  être  jusqu’ici  écartée  et  lais- 
sée sans  réponse,  mais  il  est  hors  de  doute  que  dans  ces  récits 
sont  rapportés  des  faits  directement  pris  dans  la  vie  de  chaque 
jour,  qu’on  y représente  des  traits  d’après  nature,  et  c’est  de 
là  qu’ils  tirent  leur  importance  quand  il  s’agit  de  caractériser 


1.  M ahaparinibbanasuUa,  p.  19  et  suiv. 
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les  ascètes  voyageurs  qui  dans  les  récits  des  jainas  sont 
appelés  «hommes  de  bien»  (sâdhu).  Les  récits  des  aven- 
tures de  Maliâvîra  et  de  son  disciple  Goçâla'  se  distinguent 
par  leur  naïveté  et  leur  vérité  vivante.  Devant  le  lecteur 
passent  deux  figures  différentes  et  présentant  toutes  deux  un 
type  de  voyageur  nu,  d’homme  de  bien.  Mais  l’un  est  ascète 
par  vocation,  il  enseigne  et  sert  une  idée,  tandis  que  l’autre 
s’est  dépouillé  et  a suivi  son  maître  parce  qu’une  semblable 
existence  lui  a paru  facile  ; entré  dans  la  voie  des  austérités, 
il  est  resté  glouton  et  bouffon.  Goçâla  vit  que  l’on  recevait 
magnifiquement  Maliâvîra  et  il  dit  : « Je  vais  me  faire  dis- 
ciple du  Seigneur.  » L’ascète  consentit  en  silence  et  ils  se 
mirent  à marcher  tous  deux  par  les  routes  et  à traverser  les 
bourgs;  ils  arrivent  dans  un  village  et  vont  dans  des  maisons 
différentes.  Une  servante  offrit  à Goçâla  du  riz  bouilli  froid,  il 
n’en  prit  pas.  L’hôte  voyant  cela  se  fâcha  et  dit  à l’esclave  : 
« Jette-lui  le  riz  à la  tête.  » Elle  fit  ce  qu’on  lui  ordonnait, 
Goçâla  se  mit  en  colère  et  proféra  une  malédiction  : « Si  mon 
maître  possède  la  flamme  des  austérités,  que  cette  maison 
soit  consumée  ! » Et  la  maison  fut  consumée. 

Les  ascètes  allèrent  de  là  dans  la  ville  de  Campa  et  s’arrê- 
tèrent dans  une  maison  vide.  A peine  y étaient-ils  installés, 
qu’il  y arriva  un  couple  amoureux  : « S’il  y a ici  un  Çramana 


1.  Goçala  est  aussi  couau  par  des  sources  bouddhiques,  qjjj 

ïtqTOT  I I I ïîft  îT^- 

I ïïmr^l  ÏÏIrîiT  I r^T  I 

JTrqfn  i ii 


A.  A’.'o.,  fol.  132. 

L'Àcaçyakalag/iucrtti.  fol.  56,  raconte  ce  qui  suit  sur  son  origine  ; 

siRmî  ïïçfiT  I jfmf  111513  aiïïp|^  I a ïï  gaii 

fg^qî3aiqînn^i^  T^üiqRî  a^qiïïrq  p- 

Î3Î I ën  ti  rnfT3qQiqixn%  HTîîaf^fqaT  çrm- 

Il  cni^fà  a^î  1 1715113 Fa^nif a a^wi  îT^5Fâr 

I nirft  RÏqaTTaia  11 
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OU  n’importe  quu  qu’il  le  dise,  » dit  celui  qui  venait  pour  le 
rendez-vous  amoureux.  Les  hommes  de  bien  se  turent  tous 
deux.  Mais  lorsque  le  couple  amoureux  sortit  de  la  maison, 
Goçâla  éclata  de  rire,  ce  qui  lui  valut  des  coups.  Goçâla  dit 
alors  à son  maître  : « On  me  frappe  et  tu  ne  protèges  pas  ton 
serviteur.  — C’est  par  ta  faute  qu’on  te  frappe  : tu  ne  retiens 
pas  ta  bouche,  » répondit  le  maître.  A un  endroit,  les  voyageurs 
tombent  sur  une  fête  d’hérétiques,  c’est-à-dire  d’ascètes  d’une 
autre  confession  que  la  leur.  Il  faisait  une  grande  pluie,  Goçâla 
se  cacha  dans  le  temple;  les  hérétiques  vinrent  avec  leurs 
femmes  et  se  mirent  à chanter  et  à jouer.  Goçâla  ne  se  retint 
pas  et  commença  à railler  les  hérétiques  : « Ah  ! ah  ! voilà  les 
vœux  des  hérétiques.  » On  le  chassa  du  temple,  mais  cependant 
dehors  il  faisait  froid  ; Goçâla  n’y  tint  pas  et  se  mit  â pleu- 
rer, on  eut  pitié  de  lui  et  on  le  ramena;  il  recommença  ses 
railleries  et  de  nouveau  on  le  mit  dehors  â la  pluie  et  au  froid  ’ . 

1.  Âcaçyakalaghucrtti,  f.  57.  rîrî:  ïïrl:  I ^rîft  I 

T^'7 

I üîtfl:  ïï  fî  I 

qfrlTÎ  T^7FiqfTF7  fî7TT^:  I rTrïî  ÏÏTîïïFr:  f üîfqrîïîH  I 
riq  ïïflFfl^RîîTrî^  3T^  7I^Irra^IHî(f7îd^5n?ftFfl^ 

^ I • TiiFrm  hr75î  ïïtI:  i 

Fîîql  rRJTJTÎt  5rmq7I  TfZÎFT:  I ITTtniFTT'îfq  ffSTfî:  I rJW  fd^’î 

7ÏÏT  ÏTIIT^I  Td^-qfqi  37I^^IF7Î  ^ 5117^:  I 3^1^  q 

5PTtnif^:  g n qim  I qHqiFEIlfmi^'îfq 

Rlqq  I Rqi^  ^rn^FfqiTF^RTqT^FîT  JTTÜIT^  F7^Î  II  R^^îq^TTFR  7i- 
rüR  I RR  RIvIpII  ÏÏTÎTTFT:  RïTi’IR:  I îFR  îT-T:  I qT^TFTTî  RTRcjîïï  drlFRdlî^ 

•s  -J  « ^ 

CT-aiJTT7  ikR:  I lTTîIîFn^T7  RRR  RWIT7  FRF^RT  FnqTîïT  TR- 

RRR  ^^^niRtpiPTR:  I RRR  RRR  qm  fRlTFi^ra  R- 

qi^THR  JTTîTlFîR  I RRR  RifiR:  I ïTÎ5ÎÎR:  îPT  I TiR  77  777)717 

7T  R lÿfNl  I fq^SRT^  FRfiqqr  ^77  T%Î7H  ROÎ  R T^ITH  II R7 

7T70ÏF7I:  RF^I:  RtpR:  I R(RT?7îqFli^^ TR:  7R77Î 
R:  I R^  FRiTTil’TR  5ftrî  7RÎR  I TiqnjïRT  ^71  TïïR  I RRFR  7F7^  R- 
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A l’origine  les  ascètes  allèrent  par  les  villes  et  les  bourgs 
parce  qu’ils  n’avaient  pas  de  demeure  fixe  ; celui  qui  avait 
abandonné  sa  maison  subsistait  d’aumônes,  d’offrandes  bien- 
veillantes et  errait  pour  vivre.  Mais  plus  tard,  lorsqu’il  y eut 
des  monastères,  des  stùpas  sacrés  et  de  saintes  reliques; 
lorsque  la  communauté  du  sangha  eut  pris  son  entier  dévelop- 
pement, les  mêmes  mendiants  ou  bhiksbus  se  mirent  à aller 
de  sanctuaire  en  sanctuaire  pour  prier  et  apporter  des 
offrandes. 

Le  bhikshu  d’alors  recueillait  aussi  les  aumônes,  se  nourris- 
sait de  dons  bienveillants,  mais  en  même  temps  il  était 
membre  du  sangha,  il  avait  droit  aux  biens  que  possédait  la 
communauté.  Le  sangha,  selon  un  point  de  vue  très  répandu 
parmi  les  bouddhistes,  était  un  dans  les  quatre  parties  du 
monde,  il  était  « universel  » et  c’était  à la  « communauté 
universelle  » que  les  croyants  faisaient  des  offrandes,  on  cons- 
truisait des  habitations  souterraines  et  on  les  donnait  « à la 
communauté  des  quatre  régions  du  monde  présent  et  futur' .» 
Analogue  est  le  sens  de  plusieurs  prescriptions  du  Vinaya’  : 
le  monastère  avec  tous  ses  biens  appartenait  au  sangha 
unique  : sa  propriété  ne  pouvait  être  aliénée  en  faveur  d’un 
membre  quelconque  en  particulier,  et  c’est  pourquoi  tout 
moine  qui  arrivait  avait  le  droit  de  jouir  des  biens  du  monas- 
tère. Selon  les  prescriptions  de  ce  même  Vinaya,  le  moine 
qui  arrivait  dans  un  monastère  étranger  devait  y trouver  un 
accueil  empressé  et  tout  ce  qui  lui  était  nécessaire  pour  la 
vie  habituelle;  on  allait  à la  rencontre  de  l’ancien,  on  lui 
tenait  prête  une  cellule,  une  couche,  de  l’eau  pour  boire  et 
pour  laver  ses  pieds;  on  lui  enseignait  les  usages  du  monas- 
tère, le  moment  où  il  fallait  sortir  pour  recueillir  les  aumônes, 
celui  où  l’on  rentrait,  les  endroits  où  il  fallait  fi'équenter,  où 
se  trouvaient  les  familles  croyantes,  etc.,  en  un  mot  du  pre- 


1.  Voy.  les  inscriptious  singhalaises  dans  Goldschmidt,  Ind.  Antiquary, 
vol.  VIL  119. 

2.  Cullacagga,  VI,  15,  p.  170. 
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mier  jour  il  se  trouvait  chez  lui  clans  le  monastère’ . Un  jeune 
moine  était  reçu  avec  moins  de  respect,  mais  avec  le  même 
empressement. 

Avec  de  telles  facilités,  on  le  comprend  aisément,  la  cou- 
tume des  visites  aux  lieux  saints  se  conserva  dans  l’Inde  tant 
qu’y  vécut  le  bouddhisme.  Les  moines  bouddhiques  erraient 
d’un  bout  du  pays  à l’autre,  de  sanctuaire  en  sanctuaire, 
absolument  comme  aujourd’hui  dans  toute  l’Inde  voyagent 
les  fakirs  de  diverses  appellations  et  confessions.  Il  passait 
aussi  par  les  monastères  des  ascètes  rigoureux,  des  gens  qui 
dans  une  exaltation  naïve  s’imaginaient  posséder  des  puis- 
sances surnaturelles,  ou  se  donnaient  comme  jouissant  de 
facultés  surhumaines  ^ de  sanctuaire  en  sanctuaire  erraient 
et  l’ascète  et  ce  mendiant  dont  un  satirique  du  temps  disait  : 
« Il  est  le  premier  à table,  il  est  à la  queue  à l’heure  de  la 

prière A la  cuisine,  pour  adoucir  le  cuisinier,  c’est  un 

orateur,  etc.,  ce  moine  qui  connaît  les  naissances  et  les 
morts,  qui  sait  de  qui  on  honore  la  mémoire  dans  la  maison... 
le  moine  qui  dans  ses  voyages,  a cent  consolations  » 

Les  ascètes,  les  magiciens,  les  colporteurs  de  nouvelles, 
toute  cette  confrérie  voyageuse  contribuait  grandement  à 
transporter  et  à répandre  les  idées  de  son  milieu  et  de  son 
pays,  ils  étaient  les  semeurs  en  partie  inconscients  de  grandes 
idées  dans  les  endroits  perdus  et  dans  les  lointaines  contrées  où 
les  entraînaient  l’exaltation  religieuse,  la  passion  des  voyages 
et  l’esprit  d’aventures.  Ils  voyagaient  déjà  à cette  époque 
éloignée  à laquelle  on  rapporte  le  commencement  de  l’érec- 
tion du  stûpa  de  Bharhut,  non  seulement  dans  l’Inde,  mais 
encore  vraisemblablement  dans  les  pays  limitrophes.  Il  y a des 
indications  précises  et  des  témoignages  sur  ce  fait  qu’à  une 
époque  plus  récente,  c’est-à-dire  peut-être  à partir  du 

1.  Cullacagga,  VIII,  2.2-3. 

2.  Ce  qui  était  cependant  considéré  comme  le  péché  grave  dit  Pàràjika, 
péché  qui,  selon  le  Prâtimoksa,  entraînait  l’excommunication. 

3.  Çârrigadharapaddhati,  113. 
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II®  siècle  de  l’ère  chrétienne \ les  moines  voyageurs  indiens 
allèrent  dans  le  Khotan  et  en  Chine.  La  vallée  de  Kabul  était 
à cette  époque  déjà  parsemée  de  monastères  bouddhiques  en 
relations  continuelles  avec  la  communauté  indienne.  Les 
Chinois  ont  conservé  le  souvenir  de  moines  bouddhiques 
venus  à la  cour  avec  des  présents  : ils  vinrent  en  Chine  avec 
des  coupes  précieuses  en  cristal,  des  parfums,  des  talismans 
inestimables,  des  reliques,  de  l’élixir  d’immortalité.  Des 
sceaux  de  provenance  indienne  avec  des  signes  mystérieux 
incontestablement  bouddhiques  ont  été  trouvés  à Kan- 
dahar 

A l’époque  à laquelle  se  rapporte  le  commencement  de  la 
construction  du  stùpa  de  Bharhut,  et  en  général  avant  notre 
ère,  le  bouddhisme  certainement  n’était  pas  répandu  dans 
toutes  les  contrées  où  on  le  trouve  après  la  domination  dans 
l’Inde  des  Indo-scythes,  ses  grands  protecteurs,  qui  forcèrent 
au  témoignage  de  Matuanlin  leur  peuple  entier  à confesser 
cette  religion  ; ils  prescrivirent  à leurs  sujets  de  ne  pas  tuer 
d’étres  vivants,  de  ne  pas  boire  de  vin,  etc.’. 

Le  stùpa  de  Bharhut,  et  aussi  beaucoup  des  sanctuaires  qui 
l’avoisinent,  furent  construits,  selon  toute  vraisemblance, 
avant  l’apparition  des  Indo-scythes  dans  l’Inde. 

Où  allaient  à cette  époque  les  voyageurs  bouddhistes  ? 

Les  bouddhistes  avaient  beaucoup  de  lieux  saints.  Aux 
diverses  époques  ce  ne  furent  pas  les  mêmes  qui  jouirent  d’une 
réputation  prépondérante  dans  la  communauté  ; il  y avait  des 
lieux  qui  étaient  sacrés  parce  que  la  tradition  y attachait 
quelque  fait  de  la  vie  terrestre  du  Bouddha;  dans  d’autres 
étaient  conservées  de  saintes  reliques  du  grand  Fondateur  ; 
il  y avait  aussi  beaucoup  d’autres  stùpas.  On  trouvait  des 
sanctuaires  dans  l’Inde  et  hors  de  l’Inde.  Une  des  plus 
anciennes  traditions  bouddhiques  témoigne  que  déjà  sous 

1.  Chinese  Acc.  of  India,  p.  65etsuiv. 

2.  Jour,  of  Aû’.  Soc.  of  Bengal,  1840,  p.  98  et  suiv. 

3.  Chinese  Acc.  of  India,  63. 
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Açoka  le  Grand  quelques-unes  des  contrées  étrangères  à 
rinde  avaient  reçu  la  lumière;  la  conversion  de  pays  non 
aryens  est  aussi  mentionnée  par  le  récit  jaina  relatif  au  même 
prince  et  à son  fils.  En  se  fondant  sur  les  renseignements 
fournis  par  les  auteurs  chinois  et  classic|ues  on  est  porté  à 
croire  que  la  tradition  bouddhique  et  jaina  a conservé  un 
témoignage  très  voisin  de  la  vérité.  Selon  les  renseignements 
chinois,  en  122  av.  J.-C.,  le  bouddhisme  existait  dans  les 
pays  à rO.  duYarkand,  et  Alexandre  Polyhistor  affirme  que 
les  Sapiavatot,  c’est-à-dire  les  Çramanas  ou  ascètes  boud- 
dhistes étaient  répandus  parmi  les  Bactriens  et  les  Perses  ’ . 

Mais  les  traces  du  bouddhisme  dans  ces  contrées  sont 
déjà  visibles  à une  époque  plus  ancienne.  Les  monnaies 
d’Agathocle  nous  ont  conservé  des  symboles  incontestable- 
ment bouddhiques^  et  Ménandre  représente  sur  les  siennes 
une  roue,  c’est-à-dire  le  symbole  indien  du  souverain  maître 
du  monde  ou  Cakravartin’,  quelques  érudits  ont  même  soup- 

1.  Lassen,  Ind.  Alterthumskunde,  II,  1091  ; III,  355. 

2.  Cunningham,  Nurnismatic  Chronicle,  N.  S.,  vol.  VIH,  p.  282.  Obo. 

Tree  in  a square  railed  enclosure.  Legend  below,  in  Arian  Pâli  characters, 
Hiduja  same  lord  of  the  Indians.  Rev.  A peculiar  Symbol  common  on  In- 
dian  Buddist  coins,  which  is  generally  supposed  to  represent  a Chaitya  or 
Buddhist  The  Symbol  on  this  coin,  wich  is  perhaps  the  earliest  repré- 

sentation that  we  possess,  is  almost  certainly  intended  for  a Buddhist  Stupa, 
or  it  is  surmounted  by  a crescent  with  the  horus  pointed  downwards,  which  I 
take  for  the  umbrella  that  usuaily  crowns  the  Buddhist  édifice.  Legend 
below,  in  Arian  Pâli  characters,  Akathukrayasa  of  Agathokles.  Repro- 
duction ibid.,  pl.  X,  fig.  10.  La  lecture  de  Cunningham,  Hidusa  sami,  est 
complètement  invraisemblable,  son  explication  mérite  moins  de  confiance 
encore.  Cf.  Tho.mas,  Marsden’s  Numismata  Orientalia,  part  I,  p.  59  rem. 
The  reverse  bears  the  conventional  sacred  tree,  with  the  title  Maha  raja 
strangely  distorted  into  Hi  rajosa,  me  or  He,  ragasa,  me.  Cf.  Lassen,  II,  309, 
Sallet,  p.  30,  taf.  ii,  3. 

3.  Cunningham  dans  Namismatic  Chronicle,  N.  S.,  vol.  X,  p.  220.  The 
coins  of  Menander  are  more  numerous  than  those  of  any  other  Greek  prince 
of  the  East.  Sur  l’une  de  ses  monnaies  (voy.  ibid.,  plate  xii,  fig.  13),  est  re- 
présentée une  roue.  L’auteur  fait  cette  remarque  : I believe  it  to  hâve  been 
the  Symbol  of  Chakraoartti  Raja  or  suprême  Ruler,  a title  which  was 
applied  to  ail  great  earthly  monarchs,  as  to  Buddha  himself...  To  Menander 
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çonné  Ménandre  d’avoir  appartenu  àla  confession  bouddhique: 
ils  ont  rapproché  le  nom  même  de  Ménandre  de  celui  de 
Milinda  que  l’on  rencontre  dans  les  livres  pâlis.  Reinaud 
qui  a énoncé  cette  hypothèse  renvoie’  pour  confirmer  ses 
présomptions  au  récit  dans  lequel  Plutarque  nous  montre 
les  sujets  asiatiques  de  Ménandre  se  faisant  la  guerre  après 
sa  mort  pour  posséder  ses  restes.  A la  mort  du  grand  roi,  il 
se  passa,  selon  ce  récit,  la  même  chose  qu’à  celle  du  fondateur 
du  bouddhisme  : les  peuples  se  disputèrent  les  reliques  du 
saint  exactement  comme  la  dépouille  mortelle  du  Cakravartin 
ou  souverain  du  monde. 

Ménandre,  puissant  souverain  d’un  vaste  pays,  prétendant 
à en  juger  par  les  symboles  de  ses  monnaies  à la  domination 
universelle,  a pu  être  traité  par  la  population  indienne  d’alors 
tout  à fait  à la  manière  indienne,  c’est-à-dire  devenir  l’objet 
d’un  culte.  Hiouen-Thsang  parle  du  culte  des  reliques  du 
Cakravartin  dans  l’Afghanistan  d’alors.  Beladorirapporte  que 
les  Indiens  firent  des  images  des  conquérants  arabes  qui  les 
avaient  frappés  par  leur  puissance  et  la  grandeur  de  leurs 
exploits.  On  sait  qu’à  notre  époque  quelques  généraux  anglais 
et  beaucoup  de  docteurs  indigènes  ont  été  considérés  f)ar  les 
Indiens  comme  des  saints  ou  même  comme  des  dieux.  L’ado- 
ration de  Ménandre  par  les  Indiens  ne  peut  donc  paraître 
invraisemblable. 

Si  le  Bouddhisme  existait  en  Bactriane  déjà  dans  le 


it  was  especially  appropriate  from  the  extentof  his  territory  ; and  thewheel 
on  the  coin  was,  therefore,  perhaps  intended  to  dénoté  the  extent  of  his  rule, 
and  probably  also  some  acknowledgment  of  his  leaning  towards  Buddhism. 
Ibid.  Rem.  On  some  coins  from  Taxila  the  wheel  of  eight  spokes,  with 
knob  ornaments  on  the  outside,  forms  the  sole  type  of  the  obverse,  just  as 
it  does  on  this  coin  of  Menander.  Description  de  la  monnaie  ibid.,  p.  213, 
Cl.  Ariana  Antigua,  pl.  iv.  fig.  11.  L’inscription  grecque  est  BASI.VEtlS 
2OTHP0X  MENAXAPOV.  L’inscription  pâlie  : Mahàràjasa  trâdàtasa  Minadrasa. 
Voy.  aussi  J.  As.  Soc.  of  Bengal,  vol.  V,  p.  24,  fl.  II,  7.  Weber,  Indische 
Skiszen,  80,  83. 

1.  Mémoires  de  l’Ac.  des  Inscriptions,  XXIV,  p.  259. 
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II®  siècle  av.  J.-C.,  il  est  hors  de  doute  que  les  pèlerins 
indiens  qui  Ty  avaient  surtout  apporté  durent  se  montrer 
dans  ces  pays  beaucoup  plus  tôt.  Mais  quelle  était  leur 
doctrine  lorsqu’ils  pénétrèrent  dans  la  vallée  de  Kabul  et  de 
rOxus  ou  dans  les  contrées  littorales  de  l’Inde,  en  un  mot 
dans  les  pays  où,  dans  l’antiquité,  s’effectuaient  la  rencontre  et 
lacommunication  du  monde  asiatique  oriental  avec  l’Occident? 
La  réponse  à cette  question  nous  est  fournie  en  partie  par  le 
texte  de  l’inscription  de  Bairat  examinée  dans  le  chapitre 
précédent,  et  mieux  encore  parles  bas-reliefs  deBharhutqui 
dessinent  à nos  yeux  le  développement  du  bouddhisme  dans 
le  II®  siècle  av.  J.-C. 
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APPENDICES  AU  CHAPITRE  V 

(Le  Vase  et  quelques  autres  objets  sacrés  des  bouddhistes.) 

Appendice  A. 

LE  SAINT  VASE 

Le  vase  à aumônes  du  fondateur  du  bouddhisme  fut 
durant  longtemps  considéré  comme  un  objet  d’une  grande 
sainteté.  Les  deux  célèbres  voyageurs  chinois  Fa-Hian’  et 
Hiouen-Thsang^  en  parlent.  Le  premier  le  vit  à Pescliawer, 
le  second  raconte  que  de  son  temps  il  se  trouvait  en  Perse, 
mais  ne  précise  pas  davantage  en  quel  endroit.  Actuellement 
les  musulmans  ont  leur  vase  sacré  à Kandabarb 

Sur  les  voyages  du  Graal  bouddhique  se  sont  conservées 
des  légendes  dont  une  partie  nous  est  rapportée  par  Fa- 
Hian  et  une  partie  par  d’autres  textes*.  Ce  vase  était 
d’origine  céleste,  il  jouissait  d’mie  propriété 'merveilleuse  : 
il  était  inépuisable®. 

Le  vase  à aumônes  est  un  accessoire  indispensable  pour 
le  moine  bouddhiste  : sans  lui,  il  ne  peut  recevoir  l’or- 
dination. Parfois  il  est  appelé  le  vaisseau  du  sage  ou  de 
la  sainte  doctrine  ® et  il  est  comme  le  symbole  des  désirs 
élevés  du  moine  et  de  la  pureté  de  sa  vie.  Le  vase  du 
Maître  lui-même  était  d’origine  merveilleuse  et  faisait  des 

1.  Beal,  Tracels  of  Fa-Hian,  p.  36. 

2.  Mémoires,  II,  179. 

3.  Le  Messurier,  Kandahar  in  1879,  p.  240. 

4.  Beal,  The  Buddhist  tripitaka,  p.  115;  Fa-Hian,  p.  161. 

5.  Mahâcagga,  p.  4. 

6.  Voy.  Kricasangraha,  p.  244.  Le  vase  y est  appelé  rsi  bhâjaiia  ou 
çiksabhâjana. 
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miracles’,  on  comprend  qu’aux  yeux  du  bouddhiste  croyant 
il  devait  être  d’une  grande  sainteté.  Il  est  mentionné  parmi 
les  saintes  reliques  laissées  par  le  fondateur  à ses  fidèles  *. 

La  tradition  connaît  plusieurs  de  ces  vases  sacrés. 

Dans  le  Dhâtuvandanagâtlià  unpatta  (vase)  est  mentionné 
une  fois  à Kurunagara,  une  autre  fois  à Mithilâ.  Le  Dhàtu- 
vansa  nomme  encore  une  troisième  ville  : 

cîvaram  pattadandam  ca. 
vajjarâyam  apûjayuni. 

Dans  l’extrait  qui  suit  on  trouvera  la  description  de  la  fête 
du  Saint-Vase.  Le  Pâtramahaou  fétedu  Saint-Vase  est  aussi 
mentionné  dans  le  Lalitavistara,  p.  337. 


kancanadeviyâ  vatthumhi  ayam  anupubbikathâ. 
jambudipe  kira  devaputtnnagaram  nâma  dassanîyam  ekam  naga- 
ram  ahosi.  tastnim  samaye  manussà  yebhuyyena  pattamahan  nâma 
püjam  karonti  bhagavato  paribhuttapattara  gahetvâ  katânekapùjâ- 
vidhànam  nâma  ussavam  karonti  lam  pattamahan  ’ti  vuccati. 

tasmim  samaye  devaputtanagare  râjâ  sabbaratanamayam  ratham 
sabbâlankârehi  alankârâpetvâ  kumudapattavanne  cattâro  sindhave 
yojetvâ  susikkhite  sippâcariyehi  sattaratanaparinitihite  asïtihatthe 
vellagge  satthunâ  paribhuttani  selamayam  pattam  muttâjâlamani- 
jâlakâdihi  alankaritvâ  velaggam  âropetvà  velurathe  thapetvâ  naga- 
ram  devanagaram  viya  alankaritvâ  dhajapatâkâdayo  ussâpetvà 
toranagghiyapantiyo  ca  punnaghatadîpamâlâdayo  ca  patitthâpetvà 
anekehi  püjâvidliânehi  nagaram  padakkhinam  kârâpetvâ  nagara- 
majjhe  susajjitaratanamandape  pattadhâtum  thapetvâ  sattame 

1.  Sur  le  pouvoir  miraculeux  voy.  Fa-Hian  1.  c.  et  Av.  ç.  où  l’on  raconte 

comment  avec  son  vase  seul  le  Bouddha  remplit  les  mille  vases  de  ses 
disciples  : iTïïsinft  >ïïi- 

I fiîT  qïïiqi^ri  I rrài  %ît- 

qramnfà  ii 

2.  Voy.  le  deuxième  extrait. 


LE  STUPA  DE  BHARHUT 


129 


divase  mahcidhammasavanara  kârâpesi  tadâ  tasmim  lasmira  jana- 
pade  bahutnanussâ  ca  devatâ  ca  yakkharakkhasanâgasupannâdayo 
ca  manussavesene  yebliuyyena  tani  samâgamam  otaranti  evam 
acchariyaiii  tain  pùjâvidhânam  aliosi. 

tadâ  eko  nàgaràjà  uttamarûpadharain  agatapubbapurisam  ekam 
kumàrikara  dharamaparisantare  nisinnani  disvà  tassa  patibaddha- 
citto  anekâkârehi  tain  yàcitvâ  tassa  aladdhamano  kujjhitvà  nàsâ- 
vàtain  vissajjesi  imatn  mâressàmîti  tain  tassa  saddhàbalena  kifici 
upaddavani  kâtum  samattho  nàhosi  athassà  nâgo  pâdantato  yâva 
sakalasarirain  bhogena  vethetvà  sise  phanaiii  katvà  bhayàpento 
atthàsi  anannavihitâya  tàya  dhammasavanabalena  anumattam  pi 
dukkham  nàhosi. 

pabhàtâya  rattiyà  tain  disvà  manussà  kim  etan  ’ti  kàranam 
pucchiinsu  sàpi  tesain  kàranam  kathetvà  evam  saccakiriyam  akàsi. 
tathà  hi. 

brahmacàri  ahosàham 
sanjàtà  idha  mànuse  | 
tena  saccena  mam  nâgo 
khippam  eva  pamuncatu  || 
kâmàturassa  nàgassa 
n‘okàsam  akarim  yato  | 
tena  saccena  mam  nàgo 
khippam  eva  pamuncatu  || 
visavàtena  khittassa 
kupitassoragassàham  | 
akuddhà  tena  saccena 
khippam  so  mam  pamuncatu  H 
saddhammain  sunamânàham 
garugàravabhattiyà  | 
assossiin  tena  saccena 
khippam  nàgo  pamuncatu  || 
akkharam  và  padara  vàpi 
avinàsetvà  ’va  àdito  j 
assosim  tena  saccena 
khippam  nâgo  pamucantû  ’ti  1| 

saccakiriyàvasàne  nàgaràjà  tassà  ativapasanno  bhogam  vinivethe- 
tvà  phanasatam  màpetvà  tam  phanagabbhe  nisidàpetvà  bahùhi 
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nâgamânavakehi  saddhim  udakapùjam  nâma  püjam  akâsi  tam 
disvâbahü  nagaravâsinü  acchariyabbhutajâlâ  attharasakotidhanena 
püjam  akarasu. 
tathâ  hi. 

natthi  saddhâsamo  loke 
suhado  sabbakâmado  | 
passalhassâ  balam  saddhâ 
pùjent  ‘evam  naroragâ.  H 
idha  loke  ca  sa  lattha 
bhavabhogam  anappakam  | 
lasmâ  saddhena  kâtabbam 
ratanattayagâravaa  ’ti  H 

ath‘  evam  sa  patiladdhamahâvibhavâ  yâva  jivam  komâriyabrah- 
macàri  hutvâ  àyupariyosàne  kâlain  katvâ  tasmini  yevanagare  ranno 
aggamahesiyâ  kucchimhi  patisandhiip  ganhitvâ  dasamâsaccayena 
mâtukucchito  nikkhami  nikkhantadivase  panassâ  sakaladevaput- 
tanagare  ralanavassam  vassi  tenassâ  kaûcanadevï  ti  nâmani  karimsu 
samantâpàsâdikâ  ahosi  abhirùpâ  devaccharapatibhàgâ  mukhato 
uppalagandho  vâyati  sarîrato  candanagandho  vâyati  sakalasarirato 
bâlasuriyo  viya  ramsiyo  niccharanti  ca  tu  ratanagabbhe  padî- 
pakiccain  nâma  natthi  sabbo  gabbho  sarirâlokena  ekobhâso  hoti 
tassa  rùpasampatti  sakalajambudipe  pàkatâ  ahosi  tato  sakalajam- 
budlpavâsarâjâno  tassa  atthàya  pitu  ranno  pannâkàràni  pahinimsu 
sa  pana  panca  kâme  ananulittâ  pitarain  anujànàpetvà  bhikkhunipas- 
sayam  gantvà  pabbaj  itvâ  vipassanain  vaddhetvà  saha  patisambhidahi 
arahattam  pâpuniti. 
sutvàna  sâdaravasena  kumàrik'  evam 
dhammamhi  silam  amalam  paripàlayanti 
laddhàna  ’nekavibhavam  vibhavam  payâtà 
mâ  bho  pamajjatha  sadà  kusalappayoge  ’ti. 


kaûcanadeviyâ  vatthum  catuttham. 
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Appendice  B. 

LES  OBJETS  SACRÉS  DES  BOUDDHISTES 

pacchàbahû  manussââgantvâ  mahâkassapattheraûcaànandattheraù 
ca  upasankamitvâ  evam  àhanisu  bhante  mayani  sariradhâtuyo  na 
labhimhâ  amhâkam  sakkârakaranatthâya  bhagavatâ  paribhultaci- 
varadayo  parikkhâre  (detha)  mayam  sakkarontâ  thâ  (?)  labhis- 
sâmâ  ’ti. 

therâ  tesani  patisunilvâ  sabbaparikkhâre  samvibhajinisu  vajira- 
nagaravâsino  manussâ  vajiranagare  muttàsikâya  pattam  parikkhi- 
pitvâ  dhajaggani  âropetvâ  sakkarimsu  venakaceliyagharam  kârâ- 
petvâ  kotidhanake  pallanke  cîvaram  thapetvâ  sakkharimsu. 
pâtaliputte  kukkutârâme  dhammakarake  kâyabandhanafi  ca  pak- 
khipitvâ  tambamayapàdapitharajatadhùpam  suvannacbattavibhù- 
sitara  katvâ  sakkarimsu. 

aparante  tunnanagare  nisidanam  pakkhipitvâ  kâlasilâyarn  pattha- 
ritvâ  kaûcanathûpam  indanilamayam  chattâlankatam  katvâ  sak- 
karimsu. 

paccattbaranam  devaputtavisaye  makutanagare  manussâ  cetiya- 
gharam  katvâ  kotidhanake  pallanke  thapetvâ  pùjayimsu, 
nivàsanam  mithilânagare  manussâ  phalikamayam  cetiyam  rajata- 
mayam  katvâ  tattha  patitthâpetvâ  manichattam  ussâpetvâ  sak- 
karinisu. 

parissâvanam  videharatthe  uttaranigame  kancanamayain  cetiyam 
katvâ  sakkarimsu. 

vàsisûcikaû  ca  sùcigharaû  ca  kururatthe  indapattanagare  phali- 
kakarandake  pakkhipitvâ  suvannamayam  cetiyam  kàrâpetvâ  su- 
vannamayehi  pupphehi  sakkarimsu. 

kuncikaupâhanatthavikaû  ca  parikkhâraû  ca  apanthakâ  manussâ 
usirabràhmanagâme  sattaratanamaye  karandake  pakkhipitvâ  ce- 
tiyam sattaratanamayara  katvâ  sakkarimsu. 

abhâjitesv  eva  dhâtüsu  mahàkaccàyanatthero  ekarn  dhâ- 

tum  gahetvâ  candanakarandake  pakkhipitvâ  potanagare  assaka- 
ranno  puttam  sujâtakumâram  nâma  cetiyam  kâretvâ  tattha  dhâtum 
patitthapesi. 

aparinibbute  pi  bhagavati  attha  thüpâ  patitthitâ  ahesum. 
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pathamâbhisambuddhe  bhagavati  tapussabhallikâ  dve  vânijâ  sa- 

ranadvayam  upagantvâ kesadhâtünaip  labhitvâ  jam- 

bonadakarandake  pakkhipitvâ  asitanjananagaram  net  va  pâcina- 
dvàre  phalikasanthâram  katvâ  muggavannasilâhi  asitihatthud- 
bbedhara  cetiyam  kârâpetvâ  indanilamanimayam  kaûcanakam 
kârâpetvâ  antarantarâ  pabâlena  vibhùsetvâ  catuddisâ  rathacakka- 
ppamânâni  kaûcanapadumâni  âharàpetvâ  tesaip  padumânaip  kan- 
nikâsu  tâlakkhandliappamâne  sitaruciramuttâkalâpe  osâretvâ  sa- 
ttaratanamayaip  vedikani  rajatamayaip  kâretvâ  sattaratanamayam 
chattaip  ussâpetvâ  attano  saddhâya  vibhavasampattiyâ  sakkariipsu. 

(M.  s.  p.) 


CHAPITRE  VI 


Sculptures  et  Inscriptions  de  Bharhut. 

1“  Difficulté  d’interpréter  le  monument.  2“  Question  du  rapport  des  sculptures 
et  inscriptions  avec  le  canon  pâli.  3“  Opinion  de  Childers.  4°  Examen 
d’une  inscription . 5°  Description  générale  du  stûpa.  6°  Les  représentations 
des  gardiens  du  monde.  7“  Leur  description  dans  les  livres  canoniques. 
8"  Désaccord  entre  la  représentation  et  la  description.  9“  Sens  du  mot 
yakho  dans  les  inscriptions  et  yakkho  dans  les  textes.  10'*  La  représenta- 
tion de  la  conception.  11“  Les  représentations  de  jâtakas. 


L’interprétation  complète  des  sculptures  et  des  textes 
conservés  à Bharhut  conduirait  forcément  à des  résultats 
très  importants  et  les  faits  fournis  par  cette  interprétation 
pourraient  servir  de  fondement  solide  à un  exposé  du  déve- 
loppement de  la  doctrine  bouddhique  durant  une  certaine 
période.  Mais  ce  problème  est  entouré  de  grandes  difficultés 
qui  tiennent  à l’état  actuel  des  études  scientifiques  sur  le 
bouddhisme;  incontestablement  la  condition  principale  pour 
le  résoudre  serait  de  connaître  à fond  la  littérature  boud- 
dhique dont  en  très  grande  majorité  les  monuments  ne 
peuvent  être  considérés  comme  à la  portée  de  tous;  une 
partie  de  ces  monuments  difficilement  accessibles  sont 
encore  aujourd’hui  manuscrits  dans  diverses  collections, 
une  autre  peut-être  plus  considérable  encore,  à coup  sûr  très 
importante,  ne  s’est  pas  conservée  dans  les  originaux,  mais 
nous  est  parvenue  traduite  dans  des  langues  peu  connues 
en  Europe. 

La  question  essentielle,  donc,  dans  l’impossibilité  où  nous 
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sommes  d’y  faire  une  réponse  satisfaisante,  doit  être  pour  le 
moment  ajournée. 

Mais  l’antique  et  important  monument  deBharhut,  malgré 
l’insuffisance  des  sources,  fournit  des  matériaux  pour  éclair- 
cir une  autre  question  à la  vérité  moins  vaste.  Examinant 
ces  anciennes  sculptures  avec  leurs  inscriptions,  le  savant 
devait  involontairement  arriver  à se  demander  quel  est  le 
rapport  du  texte  des  écrits  bouddhiques  qu’il  a maintenant  à 
sa  disposition  et  de  leur  langue  avec  ce  que  lui  montrent  les 
sculptures  de  Bharhut  ou  ce  qu’il  lit  au-dessus  d’elles. 

Peu  après  la  découverte  de  Cunningham,  on  énonça  sur 
cette  question  une  opinion  tout  à fait  décidée;  la  forme  au- 
toritaire de  cette  opinion  n’admettait  aucun  doute  et  semblait 
déclarer  d’avance  inutile  toute  tentative  d’envisager  autre- 
ment l’affaire. 

Les  sculptures  et  les  inscriptions  de  Bharhut  furent  re- 
connues en  parfait  accord  avec  le  texte  actuel  de  l’Écriture- 
Sainte  bouddhique  ; on  retrouva  même  dans  les  inscriptions 
une  expression  qui,  non  sans  quelque  hâte,  avait  été  consi- 
dérée comme  un  airaÇ  XeyôjjLevov  du  Vinayapitakah 

Il  est  clair  pour  un  esprit  impartial  qu’une,  deux  ou  même 
quelques  expressions  de  ce  genre  sont  loin  de  suffire  pour  ré- 
soudre la  question  par  l’affirmative;  mais  lajustessedela  so- 
lution proposée  est  en  outre  fort  douteuse  déjà  de  ce  fait  que 
l’expression  à laquelle  on  a donné  une  importance  aussi  pré- 
pondérante dans  la  recherche  de  la  date  du  canon  actuel,  si 
on  l’examine  de  près  et  avec  soin,  ne  se  retrouve  pas  litté- 
ralement identique  dans  le  canon  ’,  et  que  le  dialecte  de  l’ins- 

1.  Both  illustrations  and  inscriptions  are,  so  far  as  they  hâve  been  inden- 

tifled,  inperfect  accord  with  ihe  Buddhist  Scriptures  as  we  now  havethena, 
and  in  one  instance  a whole  sentence,  containing  a remarkable  expression, 
which  is  probably  a is  quoted  from  the  Vinaya  Pitaka. 

Childers,  Dictionary,  p.  IX;  cf.  Academy  of  Nov.  28,  Dec.  5,  and  Dec.  12, 
1874,  and  of  May  1, 1875. 

2.  Ctillacagga,  p.  158. 
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cription  est  même  très  notablement  différent  de  la  langue 
pâlie  \ 

On  lit  dans  l’inscription  : « jetavana  anâdhapediko  deti 
KOTisAMTHATENA  KETÂ , c’est-à-dire  Anâtliapediko  donne 
le  jardin  de  Jeta,  (1’)  ayant  acheté  en  le  recouvrant  de  dix  mil- 
lions. » Ces  mots  expliquent  une  légende  racontée  dans  le 
Cullavagga  et  représentée  dans  le  bas-relief  : Anâtliapindiko, 
l’un  des  riches  fidèles,  acheta  pour  le  Bouddha  un  jardin  à 
Jeta,  il  acheta  ce  terrain  à un  prix  élevé,  ayant  couvert  tout  le 
sol  de  pièces  de  monnaie.  A cette  circonstancefont  allusion  les 
mots  de  l’inscription  : kotisamthatena,  « par  la  couverture 
de  dix  millions  (de  pièces).  » Dans  le  texte  du  Cullavagga  où 
est  racontée  la  même  légende,  on  rencontre  une  expression 
semblable  : « Anâthapindika,  maître  de  maison,  ayant  fait 
apporter  de  l’or  sur  des  chars,  ordonna  de  recouvrir  le  jardin 
de  Jeta  d’une  couverture  de  dix  millions  {kotisantharam 
santhârâpesi).  » Nous  avons  là  deux  expressions  qui  sont 
loin  d’être  identiques,  mais  qui  sont  incontestablement  très 
analogues.  Un  texte  plus  récent’,  rapportant  la  même  légende, 
porte  les  mots  : kotisanthârena...  kinitüâ,  c’est-à-dire 
« ayant  acheté...  par  une  couverture  de  dix  millions  »;  là 
non  plus  il  n’y  a pas  d’identité  littérale  : sanihârena  n’est 
pas  la  même  chose  que  santhatenâ  et  kinitvâ  la  même 
chose  que  ketâ,  c’est-à-dire  le  sanscrit  kretar.  Enfin,  le 
nom  propre  Anâdhapediko,  par  ses  particularités  phonétiques 
(c’est-à-dire  la  sonore  au  lieu  de  la  sourde,  la  linguale  au 
lieu  de  la  dentale),  montre  que  l’auteur  de  l’inscription, 
même  s’il  citait  une  expression  du  canon,  avait  cependant 
sous  les  yeux  les  Écritures-Saintes  bouddhiques  dans  un 
dialecte  loin  d’être  identique  au  pâli.  On  ne  peut  contester 
que  la  sculpture  et  l’inscription  qu’elle  porte  ne  nous  prouvent 
irréfutablement  l’existence  à une  époque  très  lointaine  d’une 

1.  L’inscription  de  Bharhut  se  trouve  plate  LVII. 

2.  Jâtaka,  I,  92.  Cette  dernière  forme  de  la  légende,  selon  toute  vraisem- 
blance, n’a  pas  été  tirée  du  texte  du  Cullavagga. 
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légende  que  nous  connaissons  par  le  canon  pâli,  mais  on  ne 
peut  se  fonder  sur  cette  même  inscription  pour  arriver  à 
une  conclusion  pareille  au  sujet  du  texte  actuel  de  ce  canon. 
Plus  loin  on  examinera  quelques  sculptures  qui  reproduisent 
des  scènes  du  culte,  ainsi  que  des  représentations  dogma- 
tiques relatives  au  Fondateur.  Leur  sujet,  des  mots  et 
des  expressions  isolées  des  inscriptions  témoignent  sans 
doute  du  développement  très  considérable  de  la  doctrine 
bouddhique  à l’époque  où  commença  la  construction  du 
stùpa  de  Bharhut,  mais  il  n’est  guère  possible  de  trouver 
dans  les  inscriptions,  sans  recourir  à des  subtilités,  une  cita- 
tion tirée  du  canon  actuel,  et  en  outre  beaucoup  de  choses 
que  nous  trouvons  représentées  à Bharhut  sont  en  com- 
plète contradiction  avec  la  doctrine  du  canon  pâli. 

L’auteur  a jugé  indispensable  de  faire  précéder  l’examen 
et  la  description  séparée  des  sculptures  d’une  courte  des- 
cription générale  de  tout  l’édifice  sacré  ; les  bas-reliefs  ac- 
compagnés d’inscriptions  sur  lesquels  nous  nous  proposons 
de  faire  quelques  remarques  se  trouvant  en  divers  endroits 
de  la  construction  de  Bharhut  et  la  situation  des  sculptures 
ou  du  moins  de  quelques-unes  d’entre  elles  ne  manquant  pas 
d’importance  dans  la  question  que  nous  examinons. 

L’édifice  sacré  de  Bharhut  se  composait  d’une  construction 
massive,  c’est-â-dire  du  stùpa  proprement  dit  et  d’une  en- 
ceinte de  pierres  autour  de  lui.  L’espace  embrassé  par  le  mur, 
selon  les  mesures  deCunningham,  avait  en  diamètre  88pieds 
4 1/2  pouces;  et  le  stùpa,  dont  il  ne  s’est  conservé  aujour- 
d’hui qu’une  portion  très  insignifiante,  avait  67  pieds 
8 1/2  pouces  de  diamètre.  Il  y avait  de  cette  manière  un 
espace  entre  le  stùpa  et  le  mur  : il  était  pavé  jusqu’à  la  base 
du  stùpa  et  avait  en  largeur  10  pieds  4 pouces. 

Le  stùpa  était  construit  en  briques  carrées  et  de  dimen- 
sions assez  considérables  (12  x 12  x 3 1/2  pouces),  quelque.s- 
unes  des  briques  avaient  de  4 à 6 pouces  d’épaisseur;  du 
stùpa  lui-même  on  n’a  conservé,  comme  on  vient  de  le  dire. 
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qu’une  portion  très  insignifiante  ; cette  portion  restée  intacte 
mesure  environ  10  pieds  en  longueur  et  6 en  hauteur.  Ce 
qui  a été  conservé  permet  de  se  représenter  assez  sûrement 
la  construction  entière  dans  ses  traits  généraux. 

Le  stûpa  construit  en  briques  cuites  était  couvert  de  stuc, 
comme  le  montre  la  partie  restée  intacte  ; à sa  base  il  était 
circulaire,  c’est  une  forme  que  dessine  nettement  le  pavé  qui 
a été  conservé  tout  autour;  sa  forme,  selon  toute  vraisem- 
blance, ne  différait  pas  beaucoup  de  ces  représentations  de 
stupas  qu’on  rencontre  dans  les  bas-reliefs  trouvés  là  même; 
la  coupole  ou  gavbha  était  hémisphérique,  elle  reposait  sur 
une  base  cylindrique  nommée  vedikâ  dans  les  inscriptions 
elles-mêmes.  Dans  cette  base  du  stûpa,  sur  plusieurs  rangées, 
étaient  distribués,  formant  des  dessins,  des  enfoncements 
pour  des  lampes. 

Les  niches  pour  lampes  étaient  disposées  en  plusieurs 
rangées  autour  du  stûpa  sur  une  étendue  de  212  3/4  pieds,  il  y 
en  avait  jusqu’à  120  dans  chaque  rangée;  elles  étaient  toutes 
de  même  forme,  triangulaire,  la  base  en  haut.  Aux  côtés  de 
chaque  triangle  il  y avait  deux  saillies,  de  cette  manière  on 
plaçait  cinq  lampes  dans  chaque  niche  ; une  en  haut  et  deux 
sur  chaque  côté  du  triangle;  il  y en  avait  donc  jusqu’à  600 
sur  une  rangée  tout  autour  du  stûpa.  Comme  dans  chaque 
rangée  il  y avait  trois  zones  de  lumières  et  qu’il  y avait 
plusieurs  rangées,  toute  la  base  du  stûpa  jusqu’à  la  coupole 
devait,  lorsque  l’illumination  était  complète,  sembler  comme 
couverte  d’un  réseau  de  diamants. 

Dans  le  mur  de  pierre  qui  entourait  le  stûpa  il  y avait 
quatre  portes  tournées  vers  les  quatre  points  cardinaux.  Ces 
portes  partageaient  tout  le  pourtour  de  l’enceinte  en  quatre 
parties,  dans  chaque  partie  il  y avait  seize  colonnes  réunies 
par  trois  poutres  transversales  de  pierre.  Des  bas-reliefs  cou- 
vraient tant  les  colonnes  que  les  poutres  transversales.  En 
outre,  les  entrées  ou  les  portes  de  l’enceinte  étaient  garnies 
de  quatre  colonnes;  du  côté  gauche  de  l’entrée  s’avançaient 
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en  dehors  deux  colonnes  ; à partir  de  la  deuxième  deux  autres 
étaient  placées  vers  la  droite.  Ces  quatre  colonnes  cou- 
vrant chaque  entrée  donnaient  à Tensemble  du  mur  d’en- 
ceinte la  forme  d’une  immense  croix  à bouts  recourbés, 
c’est-à-dire  d’un  svastika.  Il  y avait  en  tout  sur  l’enceinte 
quatre-vingts  colonnes,  seize  dans  chaque  quart  et  quatre  à 
chacune  des  quatre  portes. 

Les  sculptures  qui  nous  retracent  le  culte  des  anciens 
bouddhistes  et  leurs  idées  sur  l’Univers  commencent  déjà 
aux  portes  mêmes  qui  donnent  accès  dans  l’enceinte. 

Sur  les  colonnes  situées  aux  portes  d’entrée  de  la  cour  in- 
térieure sont  représentées  in  alto  rilievo  des  yakshas  des 
deux  sexes,  des  dieux  et  des  déesses,  des  serpents,  etc. 
C’étaient  comme  les  gardiens  de  l’objet  sacré.  Le  construc- 
teur les  avait  placés  là  pour  protéger  la  route  qui  menait  à 
l’endroit  où,  sous  une  lourde  voûte,  reposait  cet  objet.  Mais 
les  yakshas  ne  nous  apparaissent  pas,  aux  portes  du  stùpa  de 
Bharhut,  seulement  comme  des  gardiens  armés  d’un  glaive 
flamboyant;  ils  sont  aussi  représentés  en  prières,  leurs  mains 
jointes  pour  l’oraison  : ils  prient  l’objet  sacré  en  même  temps 
qu’ils  le  gardent. 

Au-dessus  de  chaque  image  se  trouve  une  inscription 
dans  laquelle  au  nom  propre  du  personnage  est  jointe 
l’épithète  yakho,  c’est-à-dire  yakkho,  yaksha  en  sans- 
crit. Ainsi  sur  une  colonne  située  à la  porte  du  Nord  est 
représenté  Kupiro  yakho  et  sur  une  colonne  de  la  porte  Sud 
Virudako  yakho . 

Ces  deux  êtres  mythologiques  ainsi[que  deux  autres  dont 
on  donnera  les  noms  plus  bas  sont  connus  dans  la  cosmo- 
logie bouddhique  sous  la  dénomination  commune  des 
« quatre  grands  rois  »,  cattâro  mahârâjâno.  Dans  chaque 
région  du  monde,  selon  tous  les  bouddhistes  en  général,  il  y 
a un  de  ces  grands  rois  comme  protecteur.  Dans  un  célèbre 
texte  bouddhique  qui  raconte  les  voyages  d’un  certain  roi 
pieux  du  nom  de  Nemi  aux  demeures  infernales  et  paradi- 
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siaques,  l’habitation  des  grands  rois  est  ainsi  décrite  : « Et  il 
vit  des  montagnes  au  sein  de  l’Océan;  il  vit  et  demanda  à 
Mâtali  : Quelles  sont  ces  montagnes? 

» Mâtali  répondit  au  roi  : Ces  montagnes  sont  les  grandes 
montagnes  : Sudassana,  Karavîka,  Isadhara,  Yugandhara, 
Nemindhara,  Vinataka,  Assakanna. 

» Ces  montagnes  qui  s’élèvent  l’une  après  l’autre  du  sein 
de  l’Océan  sont  la  demeure  des  grands  rois.  Ce  sont  eux, 
ô prince,  que  tu  vois  ’ ! » 

A partir  de  là,  des  demeures  des  quatre  grands  rois 
appelés  aussi  les  quatre  gardiens  du  monde,  commencent  les 
habitations  célestes  de  la  mythologie  bouddhique.  Sur  le 
sommet  de  la  montagne  Yugandhara,  du  côté  occidental,  est- 
il  raconté  dans  un  autre  texte  b entouré  de  millions  de  ses 
serviteurs,  les  Gandharvas  porteurs  de  glaives,  de  sceptres 
et  de  flambeaux  d’argent,  sur  un  cheval  couleur  d’argent, 
le  chef  des  Gandharvas  le  grand  roi  Dhrtarashtra  garde  le 
monde. 

Sur  le  sommet  de  la  même  montagne,  mais  du  côté  Sud,  et 
de  même  entouré  de  millions  de  ses  serviteurs,  les  Kum- 
bhândas,  porteurs  de  glaives,  de  sceptres  et  de  flambeaux  de 
diamant,  sur  un  cheval  à la  robe  de  diamant,  le  chef  des 
Kumbhândas,  le  grand  roi  Virûdhaka  garde  le  monde. 

Sur  le  côté  oriental  de  la  même  montagne,  au  milieu  d’un 
appareil  également  brillant,  avec  une  foule  de  serviteurs  ar- 
més de  glaives  de  corail,  avec  des  sceptres  et  des  flambeaux 


1.  Jataka  de  Nemi: 

149.  sudassano  karaviko  isadharo  yugandharo  | nemindharo  vinatako  assa- 
kanno  giri  brahâ  || 

150.  ete  sidantare  nagà  anupubbasamuggatâ  | mahâràjànam  àvàsâ  yâni  tvam 
raja  passa?îti  ||  . .. 

155.  cittakuto  ’ti  yam  àhu  devarâjapavesanam  | sudassanassa  girino  dvâram 
h’etam  pakàsati|| 

156.  anekarûpam  rucirani  nânàcitram  pakàsati  | àkinnam  indasadisehi 
vyaggheh'  eva  surakkhitam  |1 

2.  Cakkavâladipani. 
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de  corail,  sur  un  cheval  à la  robe  de  corail,  le  chef  des  ser- 
pents, Nirûpâksa,  le  grand  roi,  garde  le  monde.  Enfin,  du 
côté  Nord  de  la  même  montagne,  sur  un  cheval  à la  robe  d’or, 
Kuvera  le  chef  des  Yakshas  protège  le  monde.  Des  millions 
de  serviteurs  avec  des  glaives,  des  sceptres  et  des  flambeaux 
d’or  l’environnent’. 

Au  huitième  jour  de  chaque  mois  les  serviteurs  des  grands 
rois,  au  quatorzième  leurs  fils  et  au  quinzième  les  puissants 
gardiens  du  monde  eux-mêmes,  ayant  pris  des  tablettes  d’or, 
parcourent  le  monde;  ils  vont  par  les  bourgs,  les  villages,  les 
capitales,  inscrivent  en  lettres  de  pourpre  les  noms  des 
hommes  vertueux  sur  les  tablettes  d’or.  Telle  femme  ou  tel 
homme  a accepté  les  trois  refuges,  distribue  l’aumône, 
observe  les  cinq  commandements,  ne  rompt  pas  le  jeûne, 
honore  les  anciens  et  écoute  les  prédications,  honore  les  pré- 
dicateurs, oblige  à entendre  leurs  prédications,  élève  des 
caityas,  plante  des  arbres  sacrés,  construit  des  temples, 
reste  sur  le  sentier  de  la  vertu,  accomplit  de  bonnes  œuvres. 

Indra,  roi  des  dieux,  reçoit  ces  tablettes  de  la  main  des 
puissants  gardiens  du  monde.  Il  y a de  la  tristesse  au  ciel,  si 
dans  le  livre  d’or  peu  de  noms  sont  écrits,  et  les  dieux  se 

1.  dhatarattho  nâma  raahàrâià  pâcinacakkavâlamukhavattiyam  attaao 
seoangena  saddhim  uttaritvâ  rajatamaya-asipattadhàritakotisatasahassagan- 
dhabbaganehi  saddhim  kotisatasahassarajatadandadipaparivuto sudevan  nâma 
rajaiavannam  turangavaram  àruyha  yugandharamatthake  pâeinadisâyam 
àrakkham  ganhâti.  virûdhako  nâma  mahârâjà  dakkhinacakkavàlamukha- 
vattiyam  attano  senangena  saddhim  uttaritvâ  tattakamanimaya-asipattadhâ- 
ritakumbhandaganehi  saddhim  tattakamanidandadipaparivuto  manivannam 
turangavaram  âruyha  yugandharamatthake  dakkhinadisâya 
virûpakkho  nâma  mahârâjâ  pacchimacakkavâlamukhavattiyani  attano  senan- 
gena saddhirn  uttaritvâ,  tattakapâvâlamaya-asipattadhâritanâgaganehi  sad- 
dhim tattakapavâladandadîpaparivuto  pavâlavannam  turangavaram  âruyha 
yugandharamatthake  pacchimadisâya 

vessavano  nâma  mahârâjâ  uttaracakkavâlamukhavattiyarn  attano  senangena 
uttaritvâ  taitakasuvannamaya-asipattadhâritayakkhaganehi  saddhim  tattaka- 
suvannadandadipaparivuto  suvannavannarn  turangavaram  âruyha  yugan- 
dharamatthake uttaradisâya  àrakkham  ganhâtiti  jinâlankâratikânayo. 

câtumahârâjikadevakathâ . 
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rcjoLiissent  au  contraire  lorsque  les  tablettes  portent  les 
noms  de  beaucoup  d’hommes.  « Faisons  une  fête!  » disent 
les  habitants  descieux,  et  prenant  les  tablettes,  Indra  les  lit 
dans  l’assemblée  des  dieux  et  sa  voix  retentit  dans  tout  le 
ciel  ’ . 

Telle  est  l’occupation  des  gardiens  du  monde , des 
quatre  grands  rois. 

Chacun  d’eux  réside  dans  la  partie  du  monde  qui  lui  a été 
assignée;  entouré  d’une  suite  de  nature  spéciale  et  monté  à 
cheval,  il  garde  le  monde.  Chacun  avait  sa  figure  particu- 
lière, le  roi  des  Gandliarvas  ne  ressemblait  pas  à celui  des 
serpents  ou  au  maître  des  Kumbhândas  obèses. 

Sur  les  colonnes  de  Bharhut  où  nous  ont  été  conservées  les 
images  de  deux  gardiens  du  monde,  Kuvera  et  Virùdhaka, 
ils  nous  apparaissent  tous  deux  sous  des  traits  d’hommes  et 
ont  la  même  épithète  yakho.  Nous  voyons  sur  les  portes  du 
stûpa  des  images  d’êtres  surnaturels  qui  sont  loin  de  res- 
sembler aux  descriptions  des  gardiens  du  monde  que 
donnent  les  textes.  Il  se  peut  que  les  représentations  de 

1.  atthamiyara  catunnam  mahâràjânam  âmaccâ  câtuddasiyam  tesam  mahâ- 
rajanam  puttà  pannarasuposathe  cattâro  mahârâjâno  sayam  eva  suvaanapatte 
jàtihingulake  gahetvà  manussapathe  gâmanigamarâjadhànisu  vicarivà  asukâ 
itthi  asuko  puriso  buddham  saranam  gato  dhammam  saranam  gato  saiîgham 
saranam  gatodgnam  detipanca  silànirakkhati  uposatham  vasati  màtâpitukule 
jetthàpacây ikam  karoti  dhammam  sunâti  dhammakathikânam  sakkâram  katvâ 
dhammam  desâpeti  cetiyabodhipatimâgharâdi  patitthâpetidasàkusalakamma- 
pathe  samàdâya  viharati  Uni  sucaritâdini  püretiti  âdinà  nayena  jàtihingula- 
kena  suvannapatte  likhitvâ  âharitvâ  paûcasikhassa  hatthe  denti  paficasikho 
màtalissa  deti  màtali  sakkassa  devaraano  hatihe  deti  yasmim  kâle  puiiûakâ- 
rakâ  manda  honti  tasmim  kâle  potthakam  khuddakatn  hoti  tam  disvâ  janà 
pamâdam  àpannâ  caltâro  apàyâ  pûranti  cha  devalokâ  tucchà  honti  anatta- 
manà  honti  sa  ce  potthakam  mahantam  hoti  tam  disvâ  janâ  appamàdam 
vasantiti  cattâro  apâyâ  tucchâ  honti  devaloko  paripùrissati  buddhasâsane 
puùnâni  katvâ  âgate  mahâpuhùe  padhânam  katvâ  chanarn  karissâmâ  ’ti 
somanassâ  honti  tam  pana  potthâkam  gahetvâ  sakko  devarâjâ  devagana- 
majjhe  vâceti  tassa  hi  pakatisaddena  vâcentassa  saddo  dvâdasayojanam 
sûyati  mahâsaddena  vâcentassa  saddo  sakaladasasahassayojanappamâne 
tâvatimsanagare  pattharâtîti.  (J.  t.,  fol.  ga  verso.) 
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Bharlmt  aussi  bien  que  l’épithète  yakho  qui  les  caractérise 
représentent  la  phase  primitive  dans  le  développement  de  la 
mythologie  bouddhique.  La  vraisemblance  de  cette  hypo- 
thèse est  confirmée  par  le  sens,  dans  lequel  on  voit  bien  que 
le  mot  yakho  est  employé  dans  les  inscriptions  de  Bharhut 
et  que  le  même  mot  (yakkho  ou  yaksha)  n’a  pas  toujours 
dans  les  textes.  A Bharhut  le  mot  yakho  avait  encore  son 
sens  étymologique;  il  signifiait  vénérable  (de  la  racine'  yaj) 
et  s’employait  comme  épithète  générale  des  êtres  surnaturels, 
déifiés  après  leur  mort  pour  leurs  bonnes  actions  ; le  yakkho 
ou  yaksha  des  textes  est  un  mot  dont  la  signification  est 
beaucoup  plus  large  et  les  nuances  nombreuses  ; yakkho  dans 
le  sens  de  dieu  se  trouve  effectivement  dans  quelques  textes, 
mais  les  « quatre  gardiens  du  monde  » dans  ces  textes,  se 
distinguent  de  yakkho' , qui  n’est  l’épithète  que  de  l’un  des 
gardiens  du  monde,  savoir  de  Kuvera. 

Dans  beaucoup  de  textes  pâlis,  yakkho  s’emploie  dans  un 
sens  plus  étroit  comme  épithète  des  thaumaturges  déifiés 
après  leur  mort  pour  leurs  bonnes  actions.  Le  roi  Nemi  vit 
de  semblables  yakshas  en  voyageant  dans  le  ciel  à travers 
l’espace  aérien.  Il  vit  par  exemple  « briller  sept  palais 
éclatants , et  là  un  yakkho  faiseur  de  merveilles  , précédé 
d’une  troupe  de  femmes,  embelli  de  parures,  se  promener  en 
cercle’  ». 

Il  avait  été  dans  sa  vie  terrestre  un  grand  distributeur 
d’aumônes,  il  avait  construit  sept  cellules,  honoré  les 
ermites  qui  y vivaient  et  leur  avait  distribué  des  dons. 

Encore  plus  magnifique  est  la  demeure  du  yaksha  thauma- 

1.  Sept  Suttas  pâlis,  p.  284  et  suiv.  Cf.  la  note  de  Gogerley,  ibid.,  p.  291. 

2.  Nemijataka  : 

91.  daddallamânà  âbhenti  vimânà  satta  nimmità 
tattha  yakkho  mahiddhiko  sabbâbharanabhüsito 
samantâ  anupariyâti  nâriganapurakkhato... 

94.  Sonadinno  gahapati  esa  dànapati  ahu 
esa  pabbajit'  uddissa  vihàre  satta  kàrayi 

95.  sakkaccam  te  upatthâsi  bhikkhavo  tattha  vàsike,  etc. 
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turge  Serisaka,  décrite  dans  un  autre  texte  pâliV  Serisaka, 
lui  aussi,  atteignit  la  grandeur  et  la  splendeur  célestes  par  ses 
bonnes  actions  sur  la  terre.  Dans  sa  vie  terrestre,  il  fut  roi 
du  pays  de  Kosala  et  c’était  un  pécheur;  ramené  dans  le  droit 
chemin  par  la  prédication  d’un  certain  Kumârakâçyapa,  le 
roi  cessa  de  faire  périr  des  êtres  vivants,  ne  s’appropria  plus 
le  bien  d’autrui,  ne  s’enivra  plus,  ne  mentit  plus  et  se  con- 
tenta de  sa  femme.  Pour  ces  bonnes  œuvres,  après  sa  mort 
il  devint  un  yaksha;  il  habita  une  demeure  magnifique,  des 
troupes  de  femmes  l’entourèrent;  ses  palais  regorgèrent 
d’aliments  et  de  boissons;  des  cérémonies  pieuses  s’y  accom- 
plissaient au  son  de  la  musique.  Selon  la  légende  de  Seri- 
saka,  des  marchands  voyageurs  auxquels  il  était  apparu  dans 
une  forêt  pour  leur  porter  secours,  établirent  à leur  retour 
chez  eux  une  fête  en  son  honneur*. 

Les  textes  bouddhiques  mentionnent  une  grande  multi- 
tude de  yakshas;  c’est  à eux  que  les  croyants  adressent  leurs 
prières  pour  obtenir  toute  espèce  de  biens*. 

Les  yakshas,  selon  les  textes,  sont  aussi  bien  bons  que  mé- 
chants; ils  envoient  aux  hommes  des  maladies,  se  moquent 
des  saints.  Le  Mahàvastu  parle  de  la  yakshinî  Kundalâ  qui 
envoie  des  maladies  aux  hommes.  Elle  vécut  dans  l’Hima- 

1.  Serisakacimâna,  voy.  Yimânaoatthu. 

2.  IV.  3.  10.  53.  gantvàna  te  sakan  gharam  sotthivanto 
puttehi  dàrehi  samangibhùtâ 

ànandacittâ  sumanà  patitâ 
akanisu  serisamaham  ulâram 
serisakam  parivenam  mâpayimsu 
54.  etàdisà  sappurisânam  sevànâ 
mahiddhiyà  dhammagunânam  sevanà 
ekassa  atthàya  upâsakassa 
sabbe’va  sattâ  sukhino  ahesun  ’ti. 

3.  Une  semblable  prière  est  rapportée  dans  Tuppâtasantippakaranam, 
L’émunération  des  yaksas  y est  la  même  que  dans  le  Mahàsamayasutta 
(voy.  Grimblot,  p.  283),  mais  elle  se  termine  par  l’invocation  : 

karontu  me  mahâsantim 
àrogyan  ca  jayam  sadâ.  Ou  bien  : 
sadà  sotthim  karontu  me. 
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laya  et  ne  mourut  qu’après  avoir  eu  mille  fils’.  Les  jâtakas’ 
parlent  à plusieurs  reprises  de  yakshas  mangeurs  d’hommes  ; 
dans  d’autres  textes  ces  mêmes  yakshas  se  montrent  dans  le 
rôle  de  mauvais  plaisants.  Voici  ce  que  raconte  une  légende 
bouddhique  : Une  fois,  par  une  nuit  claire,  le  saint  Çâri- 
putra  était  assis  en  plein  air  avec  la  tête  découverte  et  fraî- 
chement rasée;  il  était  assis  plongé  dans  la  contemplation. 

A ce  moment,  deux  yakshas,  pour  une  affaire  quelconque, 
allaient  du  Nord  au  Midi.  Ils  virent  Çâriputra  et  l’un 
d’eux  dit  à l’autre  : « J’ai  envie  de  frapper  cet  ascète  à la 
tête!  » 

Son  compagnon  voulut  retenir  le  plaisant,  mais  celui-ci 
persista  dans  son  idée  et  frappa  le  saint  Çâriputra  sur  sa  tête 
nue.  Le  coup  fut  violent;  le  sommet  d’une  haute  montagne 
eût  pu  en  trembler.  Le  saint,  malgré  cela,  ressentit  à peine 
une  légère  douleur  : « Il  me  brûle,  il  me  brûle,  » cria  le 
yaksha,  et  il  se  précipita  dans  l’enfer  h 

Si  l’on  compare  les  renseignements  que  fournissent  sur 
les  yakshas  les  Écritures  canoniques  avec  leurs  représenta- 
tions que  l’on  voit  à Bharhut,  il  est  impossible  de  nier 
qu’entre  les  uns  et  les  autres  la  ressemblance  n’est  pas  com- 
plète; dans  le  canon,  les  yakshas  ont  diverses  formes,  ils 
sont  décrits  comme  des  êtres  bons  et  vénérables,  parfois 
aussi  méchants.  Le  gardien  de  la  partie  septentrionale  du 
monde,  le  yaksha  Kuvera,  est  appelé  leur  souverain. 

A Bharhut  quelques  yakshas  sont  mentionnés  dans  les 
inscriptions  et  représentés  dans  les  sculptures,  et  la  même 
épithète  yakho  est  aussi  étendue,  par  exemple,  àVirudako; 
tandis  que  d’après  ce  que  nous  montre  le  canon,  Virùdaka 
est  un  surveillant  du  monde  et  le  chef  des  Kumbhândas 
obèses,  êtres  mythologiques  d’une  forme  différente  de  celle 
des  sujets  du  gardien  septentrional  du  monde,  Kuvera. 

1.  E.  Senart,  Mahâcastu,  p.  253. 

2.  Fausdôll,  I,  99  et  suiv. 

3.  Voy.  le  texte  dans  l’appendice. 
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Aux  portes  mêmes  du  sanctuaire,  se  trouvent  des  sculp- 
tures dont  les  inscriptions  indiquent  clairement  que  tout 
dans  notre  canon  n’est  pas  si  ancien.  Il  est  certain  que 
beaucoup  de  choses  que  l’on  trouve  dans  les  sùtras  étaient 
inconnues  à l’époque  de  la  construction  du  stûpa  de  Blia- 
rhut;  il  est  incontestable  qu’au  moment  où  cet  édifice  fut 
construit  et  orné,  où  s’élevèrent  les  portes  par  lesquelles 
le  fidèle  entrait  dans  le  sanctuaire,  les  détails  mytholo- 
giques sur  les  gardiens  du  monde  n’avaient  pas  acquis 
le  développement  qu’ils  ont  dans  le  canon  actuel.  Les  épi- 
thètes même  de  « gardien  du  monde  » ou  de  « grand 
roi  » ne  se  rencontrent  pas  à Bharhut.  A ces  êtres  mytho- 
logiques est  étendue  la  qualification  générale  de  yaklio  : 
Kuvera  est  un  yakho,  Virùdhaka  est  un  yakko;  l’un  et 
l’autre  ont  encore  à Bharhut  la  forme  humaine;  l’image  de 
Virùdhaka  ne  rappelle  en  rien  le  kumbhàndha  obèse  dont 
il  aurait  dû  prendre  la  ressemblance  si  le  dessin  eût  été 
tracé  par  l’artiste  d’après  la  description  du  canon.  Kuvera  en 
outre,  dans  le  dialecte  des  inscriptions  de  Bharhut  est  appelé 
kupiro;  les  particularités  phonétiques  de  ce  mot,  évidem- 
ment, témoignent  de  différences  dialectales  entre  le  pâli  et  la 
langue  des  inscriptions.  On  a déjà  mentionné  plus  haut 
ces  différences  et  on  les  retrouve  dans  la  majorité  des  in- 
scriptions de  Bharhut. 

C’est  en  traversant  les  portes  gardées  par  les  gardiens  du 
monde  ou  par  des  êtres  vénérables,  que  le  fidèle  bouddhiste 
ou  qu’un  voyageur  quelconque,  amené  à Bharhut  par  ses 
affaires  commerciales,  entrait  dans  l’enceinte,  dans  le  Saint 
des  saints.  En  un  jour  de  fête  ou  même  en  un  jour  ordinaire, 
et  alors  de  bonne  heure  le  matin,  ou  le  soir  avant  le  coucher 
du  soleil,  à l’heure  fixée  pour  la  prière,  autour  du  stûpa 
devaient  se  presser  les  fidèles  laïques  apportant  des  fleurs, 
d’autres  offrandes  et  toute  espèce  de  dons  pour  le  sanctuaire. 
Sur  les  divers  autels  attenants  au  majestueux  stûpa  s’éle- 
vaient des  vapeurs  parfumées,  résonnait  le  chant  des  hymnes 
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quelque  peu  traînant  et  nasillard.  Après  avoir  fait  trois  fois 
le  tour  du  sanctuaire,  ou  après  s’être  prosterné  devant  les 
diverses  statues,  symboles,  objets  sacrés,  le  bouddhiste 
priait  le  Maître  dont  l’histoire  plusieurs  fois  séculaire  était 
retracée  à Bharhut. 

Là  tout  parlait  du  grand  Docteur.  De  tous  côtés  des  images 
regardaient  le  fidèle  comme  pour  lui  raconter  l’épopée  du 
Bouddha,  épopée  pleine  de  diversité  et  d’invraisemblables 
contrastes;  les  épisodes  de  sa  dernière  existence  terrestre 
alternaient  avec  des  représentations  tirées  de  ses  renaissances 
antérieures;  puis  venaient  des  illu.strations  du  culte.  Là  tout 
parlait  du  grand  fondateur  du  bouddhisme,  de  sa  vie  terrestre, 
de  ses  existences  précédentes  ou  de  la  manière  de  faire  les 
prières  et  de  celui  à qui  il  fallait  les  adresser.  Sur  tout  ce 
que  l’on  voyait  à Bharhut  dominait  une  conception  : celle  du 
Docteur  Sauveur  du  monde,  et  tout  y convergeait  vers  une 
idée  : le  salut  du  monde. 

Dans  la  multitude  des  faits  recueillis  dans  les  sculptures 
de  Bharhut  et  qui  nous  peignent  le  développement  du  sys- 
tème bouddhique  à une  certaine  époque,  il  va  de  soi  qu’un 
grand  nombre  de  détails  se  rencontrent  aussi  dans  le  canon 
pâli,  mais  à côté  de  ces  traits  incontestablement  sem- 
blables de  part  et  d’autre,  on  en  trouve  d’importants  dans 
les  représentations  qui  se  rapportent  aux  dogmes  et  qui  sont 
en  désaccord  avec  la  doctrine  de  ce  canon.  Ainsi  par  exemple^ 
du  côté  interne  d’un  des  piliers  les  plus  rapprochés  de  la 
porte  orientale  .se  trouve  un  médaillon  représentant  la  con- 
ception du  Bouddha'.  Son  inscription  consiste  en  deux  mots  : 
bhagavato  okkamii,  c’est-à-dire  « descente  (autrement  dit 
conception)  de  Bhagavat  ou  du  Bouddha  ».  La  sculpture  re- 
présente la  reine  Mâyâ  couchée  sur  un  lit  et  entourée  de  ser- 
vantes ; aux  pieds  de  la  reine  on  voit  une  lampe  allumée. 
Évidemment  l’artiste  voulait  représenter  la  nuit  et  le  som- 

1.  Plate  XXVIII.  Cf.  la  description  de  cette  sculpture,  p.  83  et  suiv. 
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meil  de  la  reine,  bien  que  dans  le  tableau  elle  soit  couchée 
avec  tous  ses  vêtements  et  ses  ornements.  Au-dessus  de  la 
reine  on  voit  descendre  un  éléphant.  La  descente  de  l’élé- 
phant représentée  aux  yeux  dans  la  sculpture  est  l’expli- 
cation de  ce  qu’indiquent  les  mots  de  l’inscription  : « Des- 
cente de  Bhagavat,  » c’est-à-dire  conception  miraculeuse  du 
Sauveur  bouddhique.  Dans  cette  sculpture  évidemment  nous 
avons  une  illustration  excellente  de  cette  doctrine  des  Mahâ- 
sânghikas  : « Les  Bodhisatvas,  prenant  la  forme  d’un  éléphant, 
descendent  dans  le  sein  de  leur  mère’.  » On  voit  aussi  que  la 
sculpture  représente  une  conception  véritable  et  non  un 
songe  prophétique  de  la  reine  mère,  cette  version  de  la  nais- 
sance du  Bouddha  qui  est  e.xposée  dans  les  textes  pâlis’. 
En  outre,  l’éléphant  représenté  dans  le  médaillon  de  Bha- 
rhut,  n’apas  dans  sa  trompe  le  lotus  avec  lequel,  selon  les  ré- 
cits pâlis,  il  perça  le  côté  droit  de  la  reine  pour  pénétrer  dans 
son  sein. 

La  désignation  même,  l’inscription  explicative  du  phéno- 
mène représenté  dans  le  médaillon,  n’est  pas  dépourvue 
d’importance.  Nous  lisons  dans  l’inscription  : a Descente 
bhagaoato,  de  Bhagavat.  » Selon  la  dogmatique  plus  ré- 
cente, on  aurait  attendu  au  lieu  de  hhagavato,  bodhisatasa, 
puisque  nous  avons  là  l’image  non  d’un  bouddha,  mais  d’un 
bodhisatva,  d’un  être  qui  doit  devenir  le  Bouddha.  L’absence 
de  ce  terme  doit  peut-être  s’interpréter  ici  comme  indiquant 
qu’à  l’époque  des  inscriptions  de  Bharhut  la  doctrine  sur  les 
bodhisatvas  n’existait  pas  encore,  ou  n’avait  pas  encore  reçu 
le  développement  que  lui  donnent  les  textes  canoniques 
que  nous  avons  entre  les  mains.  L’ensemble  du  médaillon 
que  nous  considérons  témoigne  que  l’artiste,  qui  représentait 
un  moment  de  l’histoire  du  Maître  si  important  pour  le 
sentiment  religieux,  a suivi  une  doctrine  et  une  tradition 
différentes  de  celles  du  canon  pâli  actuel. 

1.  Wassilieff,  I,  p.  236. 

2.  Jâtaka,  I,  p.  50  f.  aussi  Lalitacistara,  p.  63. 
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Un  semblable  désaccord  entre  les  textes  pâlis  et  les  sculp- 
tures de  Bharhut  apparaît  dans  beaucoup  d'autres  cas.  Bha- 
rhut,  semble- t-il,  était  particulièrement  riche  en  sculptures 
racontant  l’iiistoire  des  renaissances  du  Bouddha.  Le  dogme 
de  l’existence  antérieure  du  Sauveur,  sans  aucun  doute,  était 
alors  déjà  reçu  dans  le  milieu  bouddhique.  L’histoire  de  son 
existence  éternelle,  sans  commencement  et  sans  fin,  exposée 
dans  de  nombreux  jàtakas  était  mise  sous  les  yeux  des 
fidèles  dans  les  sculptures  du  sanctuaire.  Au-dessus  de  dix- 
neuf  de  ces  sculptures  se  sont  conservées  des  inscriptions 
avec  les  noms  des  jâtakas  représentés  ; mais  la  moitié 
seulement  de  ces  noms  concorde  avec  les  titres  du  texte 
pâli,  et  parmi  les  noms  qui  concordent,  se  trouvent  des 
particularités  phonétiques,  par  exemple  vitura  pour  vidhûra, 
maghàdemya  pour  makhâdeva,  qui  nous  forcent  à admettre 
que  l’artiste  qui  traçait  les  titres  des  récits  sacrés  ne  les  lisait 
pas  dans  la  langue  pâlie. 

Les  sculptures  pour  lesquelles  l’inscription  donne  un  titre 
du  jâtaka  en  complet  désaccord  avec  celui  qui  est  admis  dans 
le  canon  pâli  représentent  aussi  assez  souvent  un  sujet  qui 
s’écarte  quelque  peu  du  récit  canonique.  Nous  donnerons 
comme  exemple  un  bas-relief  qui  représente  la  scène  sui- 
vante* : au  milieu  un  homme  est  assis  avec  des  vêtements 
royaux,  à sa  droite  est  debout  une  femme  montrant  trois 
corbeilles  découvertes  d’où  s’élèvent  des  têtes,  à gauche  deux 
hommes  portent  une  quatrième  corbeille;  autour  du  roi 
quelques  figures  représentent  sa  suite. 

L’inscription  de  ce  bas-relief  se  lit  : yavamajjhakiyajâ- 
taka.  Le  sujet  de  la  sculpture  a été  reconnu  très  sûrement  par 
Cunningham,  et  il  a indiqué  des  récits  qui  l’expliquent*.  Mais 
ni  lui  ni  Subhùti  ni  R.  Davids  ne  connaissaient  la  rédaction 
pâlie  du  jâtaka  représenté  avec  l’inscription  ci-dessus. 

Yavamajjhaka  comme  nom  de  jâtaka  n’a  pas  été  jusqu’ici 

1.  Plate  XXV,  flg.  3. 

2.  Cunningham,  l.  c.,  p.  53. 
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trouvé  dans  les  textes,  mais  le  même  nom  se  rencontre 
comme  celui  d’une  localité  d’où  tirèrent  leur  origine  le  héros 
et  l’héroïne  de  tout  un  cycle  de  récits  sacrés  connu  dans  les 
textes  pâlis  sous  la  dénomination  générale  ummaggajâ- 
taka\  Il  se  peut  néanmoins  qu’il  faille  interpréter  le  nom 
en  question  autrement,  comme  un  nom  commun  désignant 
un  village  au  milieu  d’un  champ  d’orge.  Dans  Vummaggajâ- 
taka  sont  mentionnés  deux  villages  avec  cette  qualification. 
Dans  l’un  d’eux,  au  Sud,  naquit  le  héros  du  récit,  Maho- 
shadha;  dans  l’autre,  au  Nord,  sa  femme  Amaràdevî;  mais 
on  dit  aussi  qu’aux  quatre  portes  de  la  ville  de  Mithilâ  étaient 
quatre  villages:  le  yavamajjhaka  de  l’Ouest,  du  Sud,  de 
l’Est  et  du  Nord.  Le  sens  de  ce  mot  n’a  du  reste  aucune 
importance  pour  l’explication  du  bas-relief*. 

Sur  le  bas-relief  est  représentée  sous  les  traits  de  la  femme 
debout  devant  le  roi  la  sainte  femme  Amaràdevî,  héroïne  du 
récit  sacré  Ummaggajâtaka.  Suivant  le  texte  pâli  elle  était 
originaire  du  village  Yavamajjhaka’.  Ce  même  nom  pour 
son  lieu  de  naissance  est  donné  dans  un  épisode  du  jâtâka 
qui  n’a  aucun  rapport  avec  celui  que  représente  le  bas- 
relief*  : celui-ci  sert  d’illustration  à un  autre  épisode  du 
même  jâtaka  : le  mari  de  la  sainte  femme  avait  pour  en- 
nemis quatre  sages  du  palais;  ces  sages  dans  leur  haine  en 
vinrent  à calomnier  devant  le  roi  Mahoshadha  (c’était  le 
nom  de  ce  mari)  ; soupçonné  à tort  d’avoir  volé  des  orne- 
ments royaux,  Mahoshadha  s’enfuit  de  la  ville.  C’est  alors 
que  se  passa  l’événement  qui  a inspiré  l’artiste  du  bas-relief 
de  Bharhut  et  qu’il  a représenté  avec  une  clarté  inaccou- 

1.  Voy.  ibid.  Cunningham  dit  : Subhùti  suggests  that  Majhakiya  is  the 
name  of  a country. 

2.  Mithilàya  pana  catûsu  dvàresu  pâcinayavamajjhako  dakkhinayava- 
majjhako  pacchimayavamajjhako  uttarayavamajjhako. 

3.  Dans  le  Mahâcastu  on  trouve  un  jàtaka  semblable.  [Le  village  y est 
appelé  yavakacchaka. 

4.  Cet  épisode  a dans  le  texte  pâli  le  titre  de  Questions  sur  le  chemin 
caché  (channapathapanho). 
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tumée.  Dans  la  rédaction  pâlie  tout  l’épisode  est  rapporté 
très  brièvement,  comme  sous  la  forme  d'un  rapide  sommaire. 

« Lorsqu’on  apprit  dans  la  ville,  dit  la  version  pâlie  du 
récit  sacré,  que  le  sage  s’était  enfui,  il  s’éleva  un  grand  bruit. 
Ayant  appris  sa  fuite,  Senaka  et  les  autres  sages  (tes  ennemis 
du  fugitif)  se  mirent  à dire  : Ne  vous  affligez  pas;  ne  sommes- 
nous  pas  des  sages  ? 

» Sans  se  l’être  dit  les  uns  aux  autres  ils  envoyèrent 
chacun  un  présent’  à Amarâdevî  (la  sainte  femme). 

» La  femme  sage  prit  les  présents  et  dit  à chacun  : 
Viens  à tel  moment.  Dès  qu’ils  arrivèrent,  elle  leur  rasa 
la  tête  et  les  jeta  dans  la  fosse  aux  eaux  sales. 

))  Après  avoir  successivement  tourmenté  les  sages,  elle 
les  mit  dans  une  corbeille,  ayant  prévenu  le  roi  et  ayant 
pris  les  quatre  bijoux  avec  les  quatre  sages,  elle  alla  au 
palais  du  roi,  se  prosterna  devant  lui,  puis  se  releva  : 

» — Roi,  dit  la  femme  sage,  ce  n’est  pas  le  sage  Ma- 
liosliadba  qui  est  le  voleur,  voici  les  voleurs,  etc.  » 

Et  la  femme  sage  découvrit  alors  au  roi  comment  les 
rivaux  de  son  mari  avaient  volé  les  bijoux  du  roi,  les  lui 
avaient  envoyés  â elle  après  avoir  calomnié  son  mari  inno- 
cent*. 

C’est  précisément  cet  épisode  que  l’artiste  a choisi  pour 


1.  Ces  présents  étaient  les  objets  volés  au  roi. 

2.  Fol.  pa  thau  verso,  nagare  pi  panrtito  palâto  ’ti  ekakolâhalam  jâtam 
senakàdayo  cattàro  pi  tassa  palâtabhàvam  natvà  mà  cintelu  mayain  kiin 
panditâ  ’ti  aûûamaûûam  ajânâpetvâ  'va  amaràdeviyà  pannakàram  pahinimsu. 

sâ  ca  tebi  pesitam  gahetvâ  asukafi  ca  asukavelàya  àgacchantü  ’ti  vatvâ  te 
agate  khuramunde  kàretvà  gûthakûpe  khipâpetvâ  mahâdukkham  pàpetvà 
kilaùjapacehim  nipajjâpetvà  raùno  àrocetvà  tehi  saddhirn  cattàri  pi  ratânàni 
gâhàpetvâ  râjanivesanam  gantvâ  raûûo  vanditvâ  thitâ. 

deva  mahosadhapandito  na  coro  ime  corâ  etesu  hi  senako  manicoro 
pukkusosuvaniiamàlacoro  kàvindo  kambalacoro  devindo  suvannapâdukacoro 
asukamàse  asukadivàse  asukadâsidhîtaya  asukadâsiyà  nàma  hatthe  irneh' 
etâni  pahenakatihàya  pesitàni  imam  pannam  passatha  attano  santakam  ga- 
nhatha  core  ca  paticchatha  devà  ’ti  cattàro  pi  jane  mahâvippakâram  pàpetvà 
ràjanam  vanditvâ  geham  eva  gatà. 


SCULPTURES  ET  INSCRIPTIONS  DE  BHARHUT 


151 


sujet  ; il  a reproduit  à nos  yeux  la  scène  où  la  femme  sage 
paraît  devant  le  roi  et  démasque  les  calomniateurs.  Il  est 
difficile  de  dire  pourquoi  de  tout  le  cycle  de  récits  connu 
sous  le  nom  d’Ummaggajâtaka  c’est  précisément  ce  fait,  peu 
caractéristique  et,  de  plus,  si  brièvement  raconté  dans  la 
version  pâlie  qu’il  semble  à demi  oublié,  qui  a arrêté  l’atten- 
tion de  l’artiste,  lequel  l’a  représenté  avec  des  détails  précis. 
Il  se  peut  que  dans  la  rédaction  que  lisait  ou  entendait  l’ar- 
tiste, l’épisode  de  cette  galanterie  manquée  ait  eu  dans  le 
cycle  entier  des  récits  une  importance  plus  considérable  que 
celle  que  lui  attribue  le  canon  pâli.  Il  est  hors  de  doute  en 
tout  cas  que  le  jâtaka  qu’il  a représenté  avait  un  titre  en 
désaccord  avec  celui  que  nous  fait  connaître  le  canon  pâli. 

On  peut  certainement  expliquer  d’une  autre  manière  le 
désaccord  entre  les  titres  des  jâtakas  représentés  à Bharhut 
et  les  titres  deceux  que  l’on  rencontre  dans  la  rédaction  pâlie. 
On  peut  supposer  que  l’artiste  ne  lisait  pas  les  récits,  mais  les 
entendait  de  la  bouche  de  moines  pieux  aux  jours  des  prédi- 
cations publiques  ou  se  familiarisait  avec  leurs  sujets  dans 
des  processions  solennelles  analogues  à celles  que  Fa-Hian 
vit  plus  tard  dans  l’Inde  et  décrivit’.  Si  c’était  de  cette 
manière  qu’il  apprenait  à connaître  les  récits  du  canon,  l’ar- 
tiste pouvait  en  inventer  lui-même  les  titres,  mais  alors  il 
devient  difficile  d’expliquer  pourquoi  la  moitié  des  titres 
inscrits  au-dessus  des  sculptures  de  Bharhut  s’accordent 
avec  ceux  du  texte  pâli.  Ne  résulte-t-il  pas  de  ce  fait  que 
des  titres  déterminés  existaient  déjà  à cette  époque,  mais 
qu’à  Bharhut  les  artistes  représentaient  les  jâtakas  d’après 
un  texte  qui  n’était  pas  le  texte  pâli  et  dont  la  langue  était 
différente,  ainsi  qu’il  résulte  des  titres  donnés  par  les  ins- 
criptions * ? 

1.  Beal,  Tracels  of  Fa-Hian,  etc.,  p.  157. 

2.  L’origine  récente  de  la  partie  en  prose  de  la  rédaction  pâlie  ne  peut 
guère  faire  de  doute.  Le  texte  des  jâtakas  conservé  aujourd’hui  en  pâli  et 
édité  par  Fausbôll  consiste  en  vers  et  en  prose  ; il  y a des  manuscrits  de 
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De  l’ensemble  de  tous  les  faits  rapportés  plus  haut,  il 
résulte  plus  que  vraisemblablement  cette  conclusion  que  ni 
les  inscriptions  ni  les  sculptures  de  Bharhut  ne  fournissent 
aucune  indication  de  l’existence  du  canon  pâli  actuel  à 
l’époque  où  les  fidèles  bouddhistes  ornèrent  ce  lieu  saint. 
Ces  fidèles  avaient  incontestablement  leurs  écritures  sacrées, 
mais  elles  n’étaient  pas  en  langue  pâlie  et  leur  contenu 
s’écartait  du  texte  de  Ceylan. 


jâtakas  qui  n’out  conservé  que  la  partie  en  vers*  . La  partie  en  prose  s’ap- 
pelle atthavaniianà,  c’est-à-dire  commentaire,  ou  y trouve  des  citations  qui 
indiquent  que  l’auteur  ou  les  auteurs  distinguaient  dans  les  jâtakas  le  texte 
(pâli)  du  commentaire  [atthakathâ)  **.  Il  entendait  ou  ils  entendaient  par 
texte  la  partie  versifiée.  C’est  aussi  un  point  intéressant  que  la  partie  ver- 
sifiée est  parfois  répétée  littéralement  dans  le  Mahàvastu,  texte  apparte- 
nant à la  secte  des  Lokottaravâdins,  hérétique  selon  la  tradition  singha- 
laise  *•*.  Dans  la  partie  en  prose  on  trouve  des  renvois  au  texte  d’autres 
livres  canoniques,  par  exemple  le  dhammacetiyasutta  •***,  le  petavatthu,  le 
vimânavatthu  •••••. 

La  partie  en  prose,  évidemment,  est  plus  moderne  quant  à la  forme,  mais 
sou  contenu  peut  être  fort  ancien  ; il  ne  faut  cependant  pas  étendre  cette 
épithète  à tout  l’ouvrage  et  à chaque  récit  séparément.  Le  contenu  ancien  a 
pu  nous  parvenir  incomplètement  et  sous  une  forme  fortement  altérée. 

• Manuscrit  appartenant  au  Musée  asiatique  de  Pètersbourg.  Un  autre 
semblable  se  trouve  àla  Bibliothèque  Nationale  de  Paris. 

•*  pâliyam  (dans  le  texte)  et  atthakathàsu  (dans  les  commentaires)  sont 
des  indications  que  l’on  trouve  dans  jât.,  xxi,  1,  2;  pàlipotthakesu  (dans 
les  licres  du  texte)  est  donné  comme  indication  dans  jât.,  xi,  1;  8,  xxi,  8. 

Voy.  par  exemple  Campalianàgaràjâjâtaka. 

“*•  XII,  1,  2. 

X,  1,  14. 
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APPENDICE  AU  CHAPITRE  VI 
(extrait  de  l'Udânavaggo). 

evain  me  sutam  ekam  samayam  bhagavâ  râjagalie  viharati  velu- 
vane  kalandakanivâpe.  tena  kho  pana  samayena  âyasmâ  ca  sâri- 
putto  âyasmâ  ca  mahâmoggallâno  kapotakandaràyain  viharanti. 
tena  kho  pana  samayena  âyasmâ  sâriputto  junhâya  ratliyâ  navo- 
ropitehi  kesehi  abbhokâse  nisinno  hoti  anfiatarani  samàdhim 
sammàpajjitvâ.  tena  kho  pana  samayena  dve  yakkhâ  sahâyakâ 
uttarâya  disâya  dakkhinain  disatn  gacchanti  kenacid  eva  karani- 
yena.  addasaipsu  kho  te  yakkhâ  âyasmantam  sâriputtam  junhâya 
rattiyâ  navoropitehi  kesehi  abbhokase  nisinnam.  disvâ  eko  yakkho 
dutiyam  yakkhani  etad  avoca  « patibhâsati  main  samma  imassa 
samanassa  sise  pahâram  dâtun  ’ti.  » evam  vutte  so  yakkho  tam 
yakkham  etad  avoca,  «alam  samma  mâ  samanam  âsâresi  ulàro 
so  samma  samano  mahiddhiko  mahânubhâvo  ’li  » dutiyam  pi 
kho  so  yakkho  tam  yakkham  etad  avoca.  « patibhâsati-pe-dàtun 
’ti  )).  dutiyam  pi  so  yakkho  tain  yakkham  etad  avoca.  « alam-pe- 
anubhâvo  ’ti.  » tatiyam  pi  kho-pe-anubhâvo  ’ti.  — atho  kho  so 
yakkho  tain  yakkhain  anâdiyitvâ  âyasmato  sâriputtattherassa  sise 
pahâram  adâsi.  tâva  mahâpahâro  ahosi  api  tena  pahârena  satta- 
ratanara  vâ  addhatthamaratanam  vâ  nàgam  osàreyya  mahantam 
vâ  pabbatakûtam  padàleyya,  atha  ca  pana  so  yakkho  « dayhàmi 
dayhâmiti»  vatvâ  tatth'  eva  mahànirayam  apatàsi.  addasâ  kho 
âyasmâ  mahâmogallâno  dibbena  cakkhunâ  visuddhena  attikkanta- 
mânussakena  tena  yakkhena  âyasmato  sâriputtassa  sise  pahâram 
diyamànain  disvâ  yena  âyasmâ  sâriputto  ten^  upasamkami  upa- 
samkamitvâ  âyasmantam  sâriputtam  etad  avoca.  «kicci  bho  âvuso 
khamaniyam  kicci  yâpaniyam  kicci  na  kinci  dukkhan  ’ti  ». 
« khamaniyam  me  âvuso  moggallâno  yâpaniyam  me  âvuso  mog- 
gallâno  api  ca  me  sise  thokam  dukkhan  ’ti»  « acchariyani  âvuso  sà- 
riputta  abbhutâm  âvuso  sâriputta  yam  tvam  mahiddliiko  âyasmâ 
sâriputto  mahânubhâvo  idha  te  âvuso  sâriputta  aùnataro  yakkho 
sise  pahâram  adâsi.  tâva  mahâpahâro  ahosi  api  tena  pahârena 
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sattaratanam  vâ  addhatthamaratanam  va  nâgam  osâreyya  ma- 
hantara  vâ  pabbatakûtam  padàleyya  » atha  ca  paaàyasmà  siriputto 
evam  àha.  « khamanlyam  me  âvuso  moggallàna  yàpanlyam  me 
âvuso  moggallàna  api  ca  me  sise  thokam  dukkhan  ’ti  ».  « accha- 
riyam  âvuso  moggallàna  abbhütam  âvuso  moggalâna  yàva  ma- 
hiddhiko  âyasmà  mahàmoggallàno  mahànubhâvo  yalra  hi  nàma 
yakkhain  pi  passissati  mayam  pan'  etarahi  pamsupisàcakam  pi  na 
passàmà  ’ti  ».  assosi  kho  bhagavâ  dibbàya  sotadhàtuya  visudhàya 
atikkantamànussikàya  tesani  ubhinnani  mahànâgànam  imam  eva- 
rûpam  tathâ  sallàpara.  atha  kho  bhagavâ  etam  atthani  viditvà 
tàyam  velàyam  imam  udànam  udânesi. 

yassa  selûpamam  cittam 
thitam  nànupakampati 
virattam  rajanivesu 
kopaneyye  na  kuppati 
tass'  evam  bhàvitam  cittam 
kuto  tam  dukkham  essatiti. 


CHAPITRE  VII 


L'ancien  culte  bouddhique  d'après  les  bas-reliefs 
de  Bharhut. 

1“  Le  culte  bouddhique  à Ceylau  et  daus  les  sculptures  de  Bharhut.  2°  La 
légende  relative  à l'origine  du  culte.  3°  Les  bouddhistes  laïques.  4“  Im- 
portance de  l’aumône,  au  point  de  vue  religieux,  dans  l’Inde  ancienne. 
5“  L’Upâsaka.  Explication  de  ce  terme.  6“  Importance  de  l’aumône  selon  les 
idées  bouddhiques.  7“  Les  deux  espèces  de  dons.  8°  Les  dons  faits  à la 
communauté  et  leur  importance.  9“  Honneurs  rendus  aux  objets  sacrés 
matériels  : les  arbres  sacrés.  10”  La  roue  de  la  loi.  11”  Le  stûpa  et  les 
reliques. 


Parmi  les  sculptures  de  Bharhut,  il  en  est  quelques-unes 
qui  n’ont  pas  une  importance  immédiate  et  de  premier  ordre 
pour  l’explication  de  l’histoire  du  canon  pâli.  L’importance 
de  leurs  sujets  et  de  leurs  inscriptions  pour  l’histoire  primi- 
tive du  bouddhisme  se  rattache  à un  autre  ordre  de  consi- 
dérations. Ces  tablettes  de  pierre  et  ces  bas-reliefs  nous 
ont  conservé  une  des  descriptions  les  plus  anciennes  du 
culte  du  Bouddha,  tant  dans  la  communauté  des  moines 
que  parmi  les  bouddhistes  laïques. 

L’apparition  rapide  du  culte  bouddhique,  dont  témoignent 
les  représentations  de  Bharhut,  est  un  fait  d’une  grande  im- 
portance pour  l’intelligence  exacte  des  causes  du  schisme  du 
bouddhisme  ancien,  des  questions  principales  qui  agitèrent 
les  esprits  des  bouddhistes  à une  époque  reculée,  et  de  la 
marche  même  du  développement  de  toute  la  doctrine,  et 
c’est  pourquoi  nous  avons  jugé  nécessaire  d’examiner  ces 
sculptures  avant  de  procéder  à l’étude  critique  qui  va 
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suivre  des  traditions  actuellement  à notre  portée,  au  sujet 
du  schisme  survenu  dans  l’ancienne  communauté  boud- 
dhique. 

Lorsque  le  bouddhiste  singhalais  d’aujourd’hui  accom- 
plit son  prosternement  pieux  {vandanà)  devant  un  stùpa, 
il  pense  en  même  temps  aux  Bouddhas,  et  dit  : « Je  m’in- 
cline devant  les  vingt-huit  Bouddhas  dispensateurs  de  l’im- 
mortalité du Qu’ils  me  protègent  éternellement!  » 
Il  pense  aux  sanctuaires  qu’il  révère;  savoir  : les  principaux 
stupas  de  l’île  et  de  l’Inde,  l’arbre  sacré  de  la  Bodhî  et  les 
diverses  reliques,  en  un  mot,  5,  tout  ce  que,  selon  ses  convic- 
tions religieuses,  «les  dieux  et  les  hommes  ont  honoré  ».  Il 
s’adresse  aussi  dans  sa  prière  à ses  grands  saints^  et  incli- 
nant la  tête  devant  eux,  il  dit  ; « Qu’ils  me  protègent  éter- 
nellement’ ! » 

Ce  culte  peu  compliqué  des  objets  sacrés,  consistant  sur- 
tout en  prosternements  et  en  offrandes  de  fleurs,  existait 
comme  le  montrent  les  sculptures  de  Bharhut,  dès  une  anti- 
quité reculée,  à l’aurore  du  développement  du  bouddhisme. 
Dans  beaucoup  de  bas-reliefs  sont  représentés  des  adorations 
de  stûpas,  d’arbres  sacrés,  et  même  de  reliques.  Les  objets 
du  culte  représentés  à Bharhut  sont,  à peu  d’exceptions 
près,  les  mêmes  que  ceux  que  nous  font  connaître  les  monu- 
ments littéraires  plus  récents  : les  stûpas,  les  roues  de  la  loi, 
les  arbres  sacrés,  les  degrés  sacrés;  on  y voit  les  sym- 
boles des  trois  objets  sacrés  ou  des  trois  joyaux’,  et 
autour  d’eux  des  fidèles  avec  des  offrandes  dans  leurs  mains. 
Mais  ceux  qui  font  toutes  ces  prières  et  apportent  ces 
offrandes  sont,  à en  juger  par  les  sculptures  de  Bharhut, 
non  des  moines,  mais  surtout  des  laïques.  Dans  ces  bas- 
reliefs,  nous  avons  le  tableau  du  développement  des  rites 

1.  Buddha-edahilla,  p.  84,  97, 115. 

2.  En  l’absence  d’une  expression  meilleure  pour  désigner  cette  représen- 
tation incompréhensible  pour  nous,  nous  employons  ce  terme  introduit  dans 
l’usage  général  par  les  archéologues  anglais. 
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habituels  (sâmîcikammam’)  que  le  canon  ne  décrit  pas  et 
que  le  Vinaya  ne  prescrit  pas.  A en  juger  cependant  par  les 
bas-reliefs  de  Bharhut,  et  aussi  en  se  fondant  sur  le  témoi- 
gnage d’anciennes  inscriptions  dans  d’autres  sanctuaires 
bouddhiques,  on  peut  supposer  que  les  rites  ordinaires 
devinrent  obligatoires  pour  les  bouddhistes  laïques,  à une 
époque  très  ancienne. 

Sur  l’origine  du  culte,  les  bouddhistes  eux-mêmes  ra- 
content une  légende  presque  universellement  répandue  chez 
toutes  les  sectes.  On  comprend  aisément  que  ce  renseigne- 
ment fabuleux  n’explique  en  rien  la  naissance  du  culte 
bouddhique  ; il  ne  manque  cependant  pas  d’importance, 
parce  qu’il  s’y  est  conservé  des  indications  claires  sur  l’en- 
droit, sur  le  milieu  dans  lequel,  selon  les  idées  bouddhiques, 
il  faut  chercher  l’origine  des  honneurs  rendus  aux  restes 
visibles,  matériels,  du  Bouddha,  et  de  quels  motifs  intérieurs 
et  moraux  sont  sortis  ces  honneurs  rendus  aux  reliques  et 
aux  divers  objets  sacrés. 

La  légende  nous  est  connue  dans  plusieurs  rédactions  ; la 
plus  ancienne  se  distingue  par  sa  brièveté;  sa  version  la 
plus  récente  est  beaucoup  plus  étendue  et  renferme  en  outre 
des  détails  géographiques  qui  ne  sont  évidemment  pas  pri- 
mitifs et  que  les  bouddhistes  des  diverses  sectes  expliquent 
différemment. 

Voici  ce  que  nous  apprend  la  rédaction  la  plus  simple  de 
la  légende  au  sujet  des  premiers  adorateurs  laïques.  Dans 
une  des  semaines  qui  suivirent  immédiatement  le  moment 
où  le  sage  de  la  tribu  des  Çâkyas  devint  illuminé,  en  d’autres 
termes  bouddha  ou  absolument  instruit,  arriva  à l’endroit 
où  il  se  trouvait  mie  caravane  de  deux  marchands,  Tapussaet 
Bhallika,  originaires  du  pays  d’Ukkala. 

Une  divinité,  leur  alliée  par  le  sang  (dans  ses  premières 
renaissances,  alors  que  cette  divinité  était  un  simple  mortel), 

1.  cetyavandanàdi  sàmicikammam.  (Mahâcagga-atthahathâ,  fol.  194.) 
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avait  annoncé  aux  marchands  Tapussa  et  Bhallika  : « Le 
Seigneur,  ô vénérables,  éclairé  pour  la  première  fois,  se 
trouve  sous  l’arbre  Ràjâyatana,  allez  trouver  le  Seigneur  et 
offrez-lui  un  gâteau  de  riz  et  du  miel,  cela  vous  sera  utile  et 
bon  pour  longtemps.  » 

Tapussa  et  Bhallika  et  d’autres  personnes  allèrent  à l’en- 
droit ou  était  le  Seigneur,  le  saluèrent  et  se  tinrent  à ses 
côtés.  Se  tenant  à ses  côtés,  Tapussa  et  Bhallika,  les  mar- 
chands, dirent  au  Seigneur  : « Reçois,  bien-aimé  Seigneur, 
ce  gâteau  de  riz  et  ce  miel,  et  cela  nous  sera  pour  longtemps 
utile  et  bon.  » Et  le  Seigneur  se  mit  à penser  : « Les  Boud- 
dhas ne  reçoivent  pas  la  nourriture  directement  dans  leurs 
mains,  comment  recevrai-je  le  gâteau  de  riz  et  le  miel?  » 

Alors  apparurent  devant  l’Illuminé  les  quatre  gardiens 
du  monde  dont  on  a parlé  plus  haut;  chacun  d’eux  avait  à la 
main  un  vase  de  pierre.  Ayant  reçu  dans  un  de  ces 
vases  la  nourriture  qu’on  lui  apportait,  le  Bouddha  y goûta. 

La  rédaction  pâlie  se  termine  par  l’épisode  suivant  : 
«Tapussa  et  Bhallika...  touchant  de  la  tête  les  pieds  du 
Seigneur,  dirent  : Bien-aimé,  nous  nous  mettons  sous  la 
protection  du  Seigneur,  sous  la  protection  de  la  loi  ; reçois- 
nous.  Seigneur,  nous,  adorateurs  laïques,  qui  nous  mettons 
sous  ta  protection,  de  ce  jour  jusqu’à  la  fin  de  notre  vie.  » 
Ce  furent  les  premiers  adorateurs  laïques  qui  reçurent  les 
deux  refuges’. 

Une  rédaction  développée  de  la  même  légende  se  trouve 
dans  le  Mahâvastu.  On  y trouve  entre  autres  les  détails 
suivants  qui  manquent  dans  la  version  pâlie  : « La  septième 
semaine,  dit  le  Mahâvastu*,  le  Seigneur  la  passa  pieusement 


1.  Mahâcagga,  p.  4.  Cf.  The  S.  B.  of  the  East,  vol.  XIII,  p.  81  et  suiv. 

2.  Nous  ne  citons  pas  le  texte  sanscrit,  l’ouvrage  tout  entier  devant  être 
bientôt  édité  par  Senart. 

La  forêt  Ksirikàvana  est  mentionnée  dans  la  biographie  du  Bouddha  par 
Açvaghosa  (p.  71).  Dans  la  traduction  chinoise,  cependant,  le  nom  propre 
de  la  forêt  manque.  Voy.  The  S.  B.  ofthe  East,  vol.  XIX,  p.  167.  Sur  les 
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sans  nourriture  dans  la  forêt  de  Ksliîrikâ,  chez  un  certain 
Bahudevataka;  ainsi  le  Seigneur  fut  sept  semaines  ou  qua- 
rante-neuf jours  sans  nourriture.  » Là,  en  ce  lieu,  lui  appa- 
rurent .ses  premiers  adorateurs  laïques,  les  deux  marchands 
sur  lesquels  la  tradition  développée  donne  les  détails  sui- 
vants : « Dans  le  Nord,  il  est  un  endroit  nommé  Ukkala;  de 
cet  endroit  étaient  Trapusha  et  Bhallika...  ils  suivaient 
cette  route,  venant  du  Deccan,  avec  cinq  cents  voitures.  » 
Vient  ensuite  le  récit  de  leur  conversion,  qui  se  termine 
ainsi  ; « Le  Seigneur  leur  donna  les  trois  refuges  : Allez, 
dit-il,  sous  la  protection  du  Bouddha,  allez  sous  la  protection 
de  la  loi,  allez  sous  la  protection  de  la  future  communauté 
(sangha)  de  ceux  qui  écoutent  le  Seigneur.  » 

Ils  reçurent  alors  la  protection  du  Bouddha,  de  la  loi  et  du 
sangha,  et  ils  dirent  alors  : « Seigneur,  nous  sommes  des 
marchands,  nous  allons  par  divers  pays  et  divers  royaumes  ; 
il  serait  bon.  Seigneur,  que  nous  eussions  quelque  chose  de 
visible  afin  de  pouvoir  Thonorer.  » 

Alors  le  Seigneur  ayant  arraché  avec  sa  main  des  cheveux 
de  sa  tête  les  donna  aux  marchands  : « Construisez  un  stûpa 
sur  ces  cheveux;  des  pierres  se  présenteront,  disposez-lesL  » 

stupas  élevés  à cet  endroit,  voy.  Fa-Hian,  p.  125,  et  Hiouen-Thsang,  I,  282. 
Cf.  Hardy,  Manual,  p.  182.  Selon  la  Rajawali,  l’endroit  s’appelle  the  Kiri- 
palu  forest  (Kiripalu  z=  Buchanania  latifoUa). 

1 . Açvaghosa  parle  aussi  de  la  prophétie  : 

^rïïlêT înca  cûi^^tn  rîfT:  I 

g înCHlJI  5TH  sîjTTgTHI  rlHI  Il  Cf.  : 

S.  Beal,  R.  L.  p.  240.  Finally,  he  delivered  their  caravan  from  its  diflB- 
culties  and  presented  them  (in  conséquence  of  their  request  for  some  me- 
morial of  him)  with  a hair  and  fragments  of  his  nails,  telling  them  that 
hereafler  a stone  should  fall  from  heaven  near  the  place  where  they  lived, 
and  that  there  they  should  erect  a pagoda  and  worship  the  relies  as  though 
they  were  Buddha  himself.  Ou  their  feeling  some  doubts,  he  related  to  them 
what  had  happened  when  Dipankara  was  the  suprême  Buddha  (the  story  of 
the  five-stalked  flower)  and  how  the  Devas  had  taken  his  hair  after  he  had 
become  a recluse,  and  erected  a pagoda  over  it  in  the  Heavens  : after  this 
they  took  the  relies  with  joyful  heart  and  departed. 
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Cet  épisode  de  la  distribution  des  reliques  et  du  commen- 
cement de  leur  culte  qui  n’est  pas  rapporté  dans  le  canon 
pâli,  se  trouve  cependant  dans  le  commentaire  sur  le  Maliâ- 
vagga.  Les  marchands,  selon  ce  commentaire,  après  avoir 
reçu  le  symbole  de  la  foi  bouddhique,  c’est-à-dire  les  trois 
refuges,  et  être  ainsi  devenus  les  fidèles  du  Bouddha  dirent  : 
« O bien-aimé,  que  devons-nous  adorer,  que  devons-nous 
servir?  » 

Le  Seigneur  se  toucha  la  tête  et  des  cheveux  restèrent 
dans  sa  main,  et  il  leur  donna  ces  cheveux  en  leur  disant  : 
« Conservez-les  ! » 

Ayant  reçu  les  cheveux  sacrés,  pleins  de  joie  et  d’allé- 
gresse, comme  arrosés  d’immortalité,  ils  s’en  allèrent’. 

Selon  une  autre  rédaction  pâlie,  transmise  dans  une  bio- 
graphie détaillée,  certainement  récente,  du  Fondateur,  les 
marchands,  après  avoir  reçu  les  cheveux  sacrés,  les  enfer- 
mèrent dans  une  boîte  d’or  et  les  apportèrent  dans  leur  ville 
d’Asitanjana,  où  ils  construisirent  au-dessus  un  stupa*. 

Les  détails  géographiques  conservés  dans  la  tradition  du 
Sud,  si  on  peut  s’exprimer  en  ces  termes  quand  il  s’agit  du 
canon  pâli,  sont  en  désaccord  avec  les  allégations  du  Mahâ- 
vastu.  Ce  dernier  livre  parle  d’un  endroit  du  nom  de  Keça- 
thâli  où  les  marchands  construisirent  alors  un  « stùpa  de 
cheveux  » . « Ayant  coupé  ses  ongles,  dit  plus  loin  le  même 
texte,  le  Seigneur  les  donna  aux  marchands.  Il  y a une 
ville  de  Vâluka;  ils  y élevèrent  un  stùpa  d’ongles;  il  est  un 
lieu  dit  Çiluja,  ils  y dressèrent  une  pierre,  et  cette  pierre 
avait  été  jetée  là  miraculeusement  par  la  main  du  Seigneur.  » 

Les  diverses  traditions,  qui  joignent  aux  reproductions  de 


1.  te  evam  upâsakabhàvam  pativedetvâ  bhagavantam  âhatpsu  kassa’dâni 
bhame  amhehi  ajja  patthàya  abhivâdanaip  paccutthânam  kàtabban’ti  bhagavà 
sisam  paramasi  kesâ  halthe  laggimsu  te  kesam  adàsi  ime  tumhe  parihara- 
thà’ti  te  kesadhàtuyo  labhitvâ  amatena  evâbhisittâ  hattbatutthâ  bhagavantam 
vauditvâ  pakkamimsu.  (Mahàoagga-atthakathâ,  fol.  14.) 

2.  Voy.  l’appendice  B au  chap.  V,  p.  134. 


L’ANCIEN  CULTE  BOUDDHIQUE 


161 


la  légende  des  détails  géographiques  différents,  leur  donnent 
des  interprétations  discordantes. 

Les  marchands,  d’après  toutes  les  rédactions,  étaient  ori- 
ginaires d’Ukkala  ou  Utkala,  c’est-à-dire  du  pays  d’Orissa; 
ayant  reçu  des  objets  sacrés  des  mains  du  Bouddha,  ils 
retournèrent  chez  eux  et  y construisirent  un  stûpa.  D’après 
le  sens  immédiat  de  la  légende,  il  faudrait  chercher  cette 
pieuse  construction  dans  l’Orissa  où,  comme  on  sait,  était 
conservée  jadis  une  des  grandes  reliques  bouddhiques,  la 
dent  sacrée.  Mais  les  traditions  qui  nous  sont  parvenues 
affirment  autre  chose  et  assignent  le  premier  en  date  des  stû- 
pas  construits  au-dessus  de  reliques  à des  contrées  situées 
hors  de  l’Inde.  Des  traditions,  appartenant  peut-être  à des 
sectes  différentes,  placent  le  même  sanctuaire  aux  extrémités 
opposées  du  monde  bouddhique.  Les  marchands  Tapussa  et 
Bhallika,  dit  la  première  tradition,  étaient  originaires  du 
Pegou,  et  le  stùpa  qu’ils  construisirent  se  trouve  encore 
aujourd’hui  à Rangoun.  L’âge  de  cette  tradition  ne  peut 
être  déterminé  à présent,  en  l’absence  de  toute  donnée 
certaine  sur  la  date  où  commença  la  construction  du  stûpa 
de  Rangoun'.  L’origine  de  la  tradition  du  Nord  aussi  est 
obscure;  elle  se  trouve  dans  les  Mémoires  d’Hiouen-Thsang, 
qui  vit  les  stûpas  construits  au-dessus  des  cheveux  et  des 
ongles  sacrés  aux  environs  de  Balkh,  dans  la  ville  de  Poli 
(Vâluka*?). 

Cette  légende  montre  clairement  que,  selon  la  croyance 
des  bouddhistes,  le  culte  des  reliques  a commencé  parmi  les 
fidèles  laïques  ; ils  demandèrent  au  Bouddha  de  leur  donner 
quelqueobjet  matériel,  visible,  auquel  ils  pourraient  adresser 
leurs  prières.  Ce  sont  encore  des  laïques,  selon  d’autres 
légendes,  qui,  à la  mort  du  Fondateur,  se  partagèrent  ses 
reliques  et  commencèrent  à élever  au-dessus  des  stûpas,  c’est- 

1.  L’histoire  du  stûpa  de  Rangouu  est  donnée  dans  le  British  Burma 
Gazeteer,  II'  part.,  p.  633  et  suiv. 

2.  Mémoires,  I,  39. 

Il 
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à-dire  à construire  des  lieux  de  prière.  Ces  légendes,  on  le 
comprend,  n’expliquent  d’une  manière  complète  ni  l’origine, 
ni  le  développement  du  culte  des  reliques,  mais  en  établis- 
sant une  liaison  entre  la  naissance  de  ce  culte  et  l’appari- 
tion des  fidèles  laïques,  elles  fournissent  quelque  indication 
utile  : elles  montrent  où  il  faut  chercher  l’explication  du 
culte  bouddhique,  dans  quelles  croyances  primitives  com- 
munes à tous  les  peuples  aryens. 

Sans  toucher  pour  le  moment  à la  question  de  l’origine  du 
culte  bouddhique,  nous  allons  nous  efforcer  d’indiquer  son 
importance  dans  la  vie  du  fidèle  laïque  et  dans  l’histoire 
primitive  du  bouddhisme. 

Les  croyants  qui  distribuaient  des  aumônes  apparurent, 
selon  toute  vraisemblance,  en  même  temps  que  commença  la 
prédication  bouddhique,  avec  les  premiers  adeptes  qui  sui- 
virent le  Fondateur.  Sans  appui  du  dehors,  sans  dons 
offerts  par  ceux  qui  vivaient  dans  le  monde,  il  est  difficile  de 
se  représenter  comment  aurait  pu  vivre  la  communauté  des 
ascètes  mendiants.  D’abord,  sans  doute,  les  dons  leur  ve- 
naient non  seulement  de  ceux  qui  croyaient  la  parole  du 
Bouddha  propre  à procurer  le  salut,  mais  encore  de  gens 
fermement  convaincus  en  général  de  la  haute  valeur  morale 
de  toute  aumône  quel  qu’en  fût  le  destinataire.  L’aumône 
était  donnée  au  mendiant  sans  qu’on  se  préoccupât  aucune- 
ment de  la  secte  à laquelle  il  se  rattachait;  toute  généro- 
sité était  bonne  et  attirait  à son  auteur  une  grande  récom- 
pense. En  vertu  de  cette  doctrine  commune  à toute  l’Inde,  il 
était  très  naturel  que  l’aumône  fût  faite  au  fils  des  Çâkyas 
même  par  des  hommes  qui  n’admettaient  pas  la  .sainteté  de 
la  doctrine  de  Çâkyamouni. 

Selon  les  idées  brahmaniques  qui  avaient  cours  avant 
l’apparition  du  bouddhisme,  l’aumône  était  considérée 
comme  un  acte  religieux  d’une  haute  importance’;  les  dons 


1.  Gaut.xma,  V,  18  et  suiv. 
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étaient  dits  dharmya,  religieux.  Chacun  d’eux  entraînait  une 
récompense.  Il  est  vrai  que  les  légistes  brahmaniques  soute- 
naient que  la  récompense  n’était  pas  grande  pour  les  dons 
faits  à d’autres  qu’à  des  brahmanes  ; mais  ils  prescrivaient 
cependant  de  faire  l’aumône  à tout  le  monde.  On  devait  don- 
ner de  l’argent  à celui  qui  en  demandait  pour  son  précep- 
teur, pour  un  malade,  pour  un  mariage,  pour  l’accomplisse- 
ment d’un  sacrifice,  à un  voyageur,  etc.  A un  mendiant  il 
fallait  donner  de  la  nourriture,  c’était  un  péché  que  de  re- 
fuser l’aumône.  Il  existait  une  opinion  d’après  laquelle  le 
refus  d’un  don  à un  pieux  brahmacârin,  entraînait  l’anéan- 
tissement de  tous  les  mérites  moraux  qu’avaient  obtenus 
auparavant  les  sacrifices,  les  aumônes,  les  offrandes,  etc.’ . 

Les  ascètes  bouddhiques,  dès  leur  apparition,  entrèrent 
tout  naturellement  dans  la  catégorie  de  ces  pieux  voyageurs, 
observateurs  des  vœux  de  chasteté  et  de  tempérance  que  tout 
homme  vertueux,  selon  les  idées  communes  à toute  l’Inde, 
avait  le  devoir  de  soutenir  de  ses  aumônes. 

Mais  dès  l’époque  d’Açoka  le  Grand  se  montrent  des 
upâsakas  qui  ne  sont  pas  seulement  des  distributeurs  d’au- 
mônes en  général,  mais  qui  sont  des  fidèles  bouddhistes 
laïques.  Le  roi,  dans  son  édit  de  Bairat,  exprime  le  désir  que 
ces  laïques,  de  même  que  les  moines,  apprennent,  c’est-à- 
dire  écoutent  et  gravent  dans  leur  mémoire  la  bonne  parole 
du  Seigneur. 

L’upâsaka  était  le  fidèle  laïque.  Il  ne  se  contentait  pas 
d’être  vertueux  et  de  faire  libéralement  l’aumône,  mais 
encore  confessait  un  certain  symbole  de  sa  foi.  On  exigeait 
de  lui  qu’il  acceptât  les  trois  refuges,  et  il  était  obligé  d’ob- 
server les  cinq  commandements;  le  bouddhiste,  pour  se  con- 
former à la  loi  morale,  devait  : 1°  ne  tuer  aucun  être  vivant; 
2°  ne  pas  voler  ; 3°  ne  pas  vivre  dans  le  péché  ; 4“  ne  pas 
mentir;  5°  ne  pas  s’enivrer.  Il  lui  était  interdit  de  faire 


1.  Âp.,  I,  1,  3,  26. 
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commerce  de  cinq  choses  : 1°  des  armes  ; 2°  des  hommes  ; 
3°  de  la  viande;  4“  des  liqueurs  fortes,  et  5°  du  poison L 

Celui-là  seul  est  considéré  comme  un  upâsaka  vertueux  qui 
satisfait  à ces  exigences  morales.  Dans  ces  commandements 
et  ces  vœux,  cependant,  il  n’est  rien  de  spécial  au  boud- 
dhisme; le  mensonge,  le  vol,  l’ivrognerie  étaient  aussi  consi- 
dérés comme  des  péchés  par  les  légistes  brahmaniques  ; ne 
pas  tuer  d’êtres  vivants  était  une  des  obligations  du  brah- 
mane, selon  Gautamah  Pour  le  meurtre  des  divers  animaux 
les  brahmanes  aussi  imposaient  diverses  pénitences  pu- 
bliques’. Gautama  cite  en  outre  une  série  de  marchandises 
dont  le  brahmane  ne  devait  pas  faire  négoce;  il  désigne  entre 
autres  la  viande,  le  poison,  le  bétail  destiné  à l’abattoir,  les 
hommes,  etc.  h 

Ce  n’était  pas  seulement  l’observation  des  cinq  comman- 


1.  ko  tu  upâsako  nâma  kena  upâsako  iti  | vuccali  assa  silam  kim  ko  àjiv 
vipatti  ca|l 

kâ  sampatti  pan'etassa  iti  ce  kathayâm'aham  | gahattho  pana  yo  koci  bud- 
dhâdiratanattaye  1 1 

gato  ahosi  saranarn  eso  vutio  upâsako  | pàiiâtipâtà  virato  adinnâdàna- 
samyamo  || 

micchâcàrâ  virâmo  ca  viratàbhûtavâcano  1 maijapâuà  ca  virato  eso  ’hu 
silavâ  iti  II 

pafica  micchâvaiiijjâ  tu  pahâya  so  upâsako  | dhamm  'eva  jivikam  ’kâsi 
esâ  âjivasampadâ  || 

katame  pancavaniijâ  iti  ce  kathayâm'aham  | satthavanijjakâ  c'eva  satlava- 
nijiakâpi  ca|| 

mamsavanijjakâ  c'eva  majjavanijjakâpi  ca,  visavanijjakâ  c'eva  ete  panca 
vanijjakâ  II 

upâsakena  saddhena  akattabbânivattitâ  | tattha  âvudhabhandan  tu  katanio 
va  kâritam  pi  vâ  1 1 

yena  kenaci  laddham  vâ  vikkayo  n'eva  vattati  | satta vanijjakâ  nâma  mâ- 
nussânarn’va  vikkayoll 

marnsavanijjakâ  nâma  migasükaraâdihe  | posetvà  mamsam  vaddhetvâ 
vikkayo  yeva  vuccati|| 

majjavanijjakâ  nâma  majjam  katvâna  vikkayo  | visavanijjakâ  nâma  yo- 
Çetvâna  visam  pana  | vikkayo  nam  gahetvâna  esâ  visavanijjakâ  ||  Z,,  p.  s. 

2.  IX,  73. 

3.  Gautama,  VII,  8 et  suiv. 

4.  Gautama,  XXII,  18  et  suiv. 
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dements  qui  pouvait  faire  du  laïque  un  vrai  bouddhiste; 
on  lui  permettait  d’ailleurs  d’observer,  non  tous  les  cinq  com- 
mandements, mais  seulement  trois  ou  quatre  d’entre  eux’. 
Mais  en  les  observant  même  tous  les  cinq,  il  tendait  néan- 
moins vers  un  idéal  moral  qui  n’était  pas  spécialement 
bouddhique  et  tracé  dans  les  longs  développements  des 
sùtras  bouddhiques,  mais  qu’exposaient  déjà  les  aphorismes 
concis  des  législateurs  brahmaniques. 

Le  laïque  devenait  bouddhiste  en  acceptant  les  trois  re- 
fuges : le  Bouddha,  sa  loi  et  sa  communauté*.  Le  fait 
d'avoir  accepté  les  trois  refuges,  formait  le  lien  entre  l’homme 
qui  vivait  dans  le  monde  et  la  communauté  des  moines  ; cela 
donnait  une  teinte  particulière  à toute  son  activité  morale  et 
un  tour  bouddhique  original  à sa  manière  d’envisager  les 
choses. 

L’idéal  du  laïque  vertueux,  selon  les  idées  bouddhiques, 
consistait  à remplir  les  devoirs  qui  découlaient  du  fait  d’avoir 
accepté  le  symbole  de  la  foi  bouddhique.  Voici  l’énuméra- 
tion de  ces  devoirs  : 

1.  Celui  qui  donne  constamment  à ceux  qui  en  sont  dignes 
la  nourriture,  la  boisson,  des  vêtements,  des  chars,  des 
guirlandes,  des  parfums,  des  onguents,  des  lits,  des  habita- 
tions, des  lampes  ; 

2.  Celui  qui,  ayant  dignement  accompli  la  bonne  œuvre 
de  l’aumône,  observe  encore  constamm  ent  et  sans  écart  les 
cinq  commandements  ; 

3.  Qui,  le  quatorzième  jour,  le  quinzième  et  le  huitième 
jour  de  la  pleine  lune  , la  veille  ( de  ces  jours  ) et  le 

1.  I q II  qi  S II 

qriftra  qT  II  qftqmqnfî  q:  qgim  i n ii 

A.  k.  c.,  184. 

2.  =r  FqTjqiRq?  a.  a-,  c.,  184  verso. 
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jour  suivants  ayant  observé  les  huit  commandements*, 

4.  Accomplit  l’uposhatha,  qui  reste  toujours  vertueux,  qui 
accomplit  ainsi  toute  sa  vie  tout  ce  qui  est  bien, 

5.  Cet  homme,  quittant  le  monde,  ira  au  ciel.  Au  ciel, 
ceux  qui  aiment  la  jouissance  goûtent  le  bonheur. 

6.  Les  généreux  goûtent  les  fruits  de  l’aumône,  et  tous 
ceux  qui  ont  aimé  le  bien  et  ont  soif  de  joie. 

7.  Ceux  qui  plantent  des  jardins,  défrichent  des  forêts, 
construisent  des  ponts  ou  des  abris  sur  les  chemins,  creusent 
des  puits,  et  ceux  qui  donnent  des  habitations, 

8.  Nuit  et  jour  constamment  s’accroît  leur  mérite.  Fidèles 
à la  loi  et  vertueux,  ils  vont  au  ciel. 

9.  Là,  dans  le  ciel,  ceux  qui  ont  aimé  la  jouissance  goûtent 
le  bonheur;  les  généreux  goûtent  les  fruits  de  l’aumône. 

1.  pâtihàriyapakkhaa  ’ti  idam  pana  attliamiuposathassa  paccuggamaaànu- 
gainauavasena  sattaminavamiyo  câtuddasipaûnaDasiQam  paccuggamanànu- 
gamanavaseaa  terasi  pâtipade  saadhâya  vuttarn.  Nemijâtakam,  97. 

Cf.  ’VimânucatthuaUkakathâ,  1,  15,  6. 
pâtihàriyapakkhaâ  câ’ti  patihafanakapakkham  câtuddasipancadasîatthamiaam 
yathàkkamam  âdito  aatato  câ  'ti  pavesaniggamavaseaa  uposathasilassa  pa- 
tiharitabbam  pakahafi  ca  terasipâtipadasattanaiaavamisu  vâ’ti  attho  ; voy. 
Childërs,  p.  618. 

2.  Sur  les  huit  prescriptions  au  momeut  de  l’uposatha.  voy.  Oldenberg 
Bucldha,  p.  392,  note. 

Avec  la  citation  de  V AnguttararUkâya  qu’on  y trouvera,  cf.  les  vers 
suivants  : 


fMsiiîd  Rq^rfi^q^  ^ it 
mqUÏÏTSIÎ  I 

SJ  Fiw  qifrfqsqifïï  q^FSIsf)  \ 


qqîqq:  I 


îtqi^iqrT^  ïï  qrjmfq  • 


îTFqTftrTfqqqi^  srîTfqcqTÏÏÎ  I 


3^:  !îij:aT  q^i!n2:üT  T^qn^irq  q maq  i 
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10.  Celui  qui  plante  des  arbres  sacrés  (bodhi),  les  arrose 
d’eau,  élève  ou  fait  élever  des  images  des  bouddhas, 

11.  Celui  qui  reçoit  lui-même  l’ordination  ou  engage  un 
autre  à la  recevoir  et  étend  les  limites  de  la  communauté, 

12.  Celui  qui,  désirant  ardemment  le  bien,  désigne  aux 
moines  une  limite  pour  l’accomplissement  de  Tuposliatlia  et 
des  autres  rites,  construit  respectueusement  un  vihâra, 

13.  Et  les  autres  qui  apportent  avec  respect  à la  commu- 
nauté des  moines  un  katliina,  ou  mille  lampes  ou  mille 
fleurs, 

14.  Un  parasol,  un  étendard,  un  drapeau,  et  ceux  qui 
accomplissent  l’adoration  : tous  ceux-là  ayant  fait  le  bien, 
ayant  donné  l’aumône,  vont  au  ciel. 

15.  Et  là  dans  le  ciel,  ceux  qui  goûtent  le  bonheur  aiment 
la  jouissance;  le  généreux  goûte  les  fruits  de  ses  dons. 

16.  Celui  qui  dresse  une  table  pour  les  invitations  à la 
pleine  lune,  au  jour  de  l’uposliatha,  qui,  au  temps  froid, 
donne  du  bois, 

17.  Celui  qui  en  chemin  apercevant  des  moines,  respec- 
tueusement, avec  une  pensée  d’amour^  joint  les  mains  en 
signe  de  respect, 

18.  Regardant  d’un  regard  plein  de  foi,  et  d’amour  et  de 
respect,  va  dans  le  vihâra,  et  là,  trouvant  dispersées  par  le 
vent, 

19.  Les  fleurs  offertes  au  Bouddha,  les  recueille  avec  soin, 
les  choisit  et  les  met  en  ordre,  témoigne  son  respect  et  s’en  va  ; 

20.  Tous  ces  hommes  vont  au  ciel  et  jouissent  d’une 
grande  félicité. 

21.  Les  pauvres,  qui  ont  la  foi,  qui  ont  donné  l’aumône, 
une  fleur  de  myrobalan,  un  petit  morceau  de  sucre,  etc., 
vont  au  ciel,  et  là  jouissent  d’une  grande  félicité 

Les  devoirs  du  laïque  croyant,  dont  parle  si  longuement 
le  texte  pâli  qu’on  vient  de  citer,  consistaient  : 1®  en  des 


1.  Le  texte  se  trouve  daus  l’appeudice  A. 
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aumônes  généreuses,  faites  surtout  et  même  presque  exclu- 
sivement à la  communauté  des  moines  ; 2°  en  la  construction 
de  stûpas,  la  plantation  d’arbres,  l’érection  d’images  du 
Bouddha  et  l’ornement  des  sanctuaires  ; 3“  dans  le  prosély- 
tisme. 

Les  fidèles  croyaient  qu’ayant  accompli  toutes  ces  œuvres, 
ils  iraient  après  leur  mort  en  un  lieu  d’où  la  douleur  était 
absente’.  Au  ciel,  pensaient-ils,  les  généreux  goûtent  le  bon- 
heur’; là,  leur  sont  préparées  des  demeures  qui  brillent 
comme  la  lune  dans  un  ciel  sans  nuages’.  Un  don  fait  avec 
foi  au  Bouddha  ou  à un  moine  ne  pouvait  rester  sans 
résultat*.  Dans  un  but  d’édification  et  pour  pousser  à la 
libéralité,  on  racontait,  dans  ce  milieu  croyant,  des  légendes 
de  visions  et  d’apparitions  de  bienheureux.  Le  sort  des 
bienheureux,  croyaient  les  auditeurs  de  ces  récits,  était 
la  récompense  de  l’aumône,  de  la  vertu  ou  du  culte  Un 
homme  était  allé  au  ciel  pour  avoir,  avec  sa  femme,  cons- 
truit un  asile  pour  les  saints,  leur  avoir  donné  avec  foi  à 


1.  sàham  tattb  'eva  gacchâmi 

yattha  gantvâ  na  socare  ’ti.  V.  a,  H,  3,  5,  112. 

2.  saggain  gacchanti  dâyakâ.  V.  c.,  II,  4,  9,  13. 
sagge  modanti  dâyakâ.  Ibid.,  II,  4,  12,  31. 

3.  IV,  2,  4,  1.  caudo  yathâ  vigatavalâhake  nabhe 

obhâsayam  gacchati  aatalikkhe 
tath'  ûpamam  tuyham  idam  vimânam 
obhâsayam  titthati  antalikkhe. 

tattba  ciinânânïti  visitthamânâai  devatânam  kilânivâsatthânâni  tâni  hi 
tâsani  suearitakammânubbâvena  iiibbattâni.  V.  c. 

4.  10.  n'atthi  citte  pasaanamhi 

appakâ  nâma  dakkhinâ 
tatbâgate  vâ  sambuddhe 
atha  vâ  tassa  sâvake.  V.  c.,  Il,  4,  9. 
babûuam  vata  atthâya 
uppajjanti  tathâgatâ 

dakkhiaeyyâ  manussânam.  V.  c.  H,  4,  12,  31. 

5.  V.  c.,  III,  1,  14,  25.  dânassa  te  idam  phalam. 

atho  silassa  vâ  pana 
atho  afijalikammassa 
tani  me  akkhâhi  pucchito. 
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manger  et  à boire,  et  avoir  distribué  de  riches  offrandes’. 

Un  autre,  sur  un  chemin  sans  forêts,  construisit  un  pas- 
sage, planta  des  arbres  de  jardin,  aima  les  hommes  vertueux, 
fit  de  grandes  aumônes,  et  pour  ces  bonnes  actions  devint 
habitant  du  ciel  h 

Une  pauvre  femme  donna  une  fois  un  petit  morceau  de 
sucre  à un  mendiant  qui  passait,  et  pour  cela  fut  jugée  digne 
du  bonheur  céleste.  « J’étais,  raconte  une  apparition,  belle- 
fille  dans  une  famille  de  pêcheurs,  au  milieu  de  gens  infi- 
dèles, avares;  j’étais  croyante  et  vertueuse,  toujours  joyeuse 
départager.  Il  vint  un  jour  chez  nous  un  ascète;  pleine  de 
foi,  de  mes  propres  mains  je  lui  donnai  un  gâteau. 

» Ma  belle-mère  me  réprimanda  ; a Femme  effrontée,  dit- 
» elle,  tu  n’as  pas  voulu  me  demander,  tu  as  donné  de 
» toi-même.  » 

» Dans  sa  colère,  ma  belle-mère  me  frappa  avec  un  pilon, 
me  brisa  la  clavicule,  m’assomma.  Je  ne  pus  vivre  plus 
longtemps®.  » 

1.  V.  0.,  IV,  2,  4,  5.  ahafi  ca  bhariyà  ca  manussaloke 

upassayam  arahato  adamha 
annan  ca  pânafi  ca  pasannacitto 
sakkacca  dànain  vipulam  adamha. 

2.  aham  manussesu  mauussabhüto 
vivane  pathe  samkamanam  akâsim 
âràmarukkhâui  ca  ropayissain 
piyâ  ca  me  silavanto  ahesum 

sakkacca  dànani  vipulaiu  adàsim.  V.  c.,  IV,  3,  3,  5. 

3.  II,  1,  1,  5 et  suiv. 

aham  manussesu  mauussabhùlà 
purimàya  jàtiyà  manussaloke 
dussile  kule  sunisà  ahosim 
asaddhesu  kadariyesu 
aham  saddhâ  silena  sampannâ 
saravibhàgaratà  sadâ. 


samano  âgato  idha 
tassa  adâs  'aham  pûvam 
pasanuà  sehi  pànihi. 

7.  iti  ’ssâ  sassü  paribhàsi 
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Il  se  peut  que  l'image  d’une  de  ces  généreuses  et  saintes 
femmes,  devenues  déesses  après  leur  mort,  nous  ait  été 
conservée  sur  l’un  des  piliers  du  côté  sud  du  stûpa  de 
Bharhut,  où  est  représentée  S'i/wâ  devatâ' . D’ailleurs,  la 
description  de  la  déesse  Sirimâ,  que  donne  le  Vimânavatthu, 
diffère  notablement  de  la  sculpture  de  Bharhut.  Le  texte 
pâli  s’exprime  ainsi  sur  la  déesse  : « Tes  chevaux  attelés, 
ornés  magnifiquement,  forts  et  rapides,  vont  par  le  ciel, 
baissant  la  tête;  cinq  cents  chars  enchantés  marchent  der- 
rière toi,  et  des  chevaux  poussés  par  les  cochers.  » 

« Et  dans  un  char  magnifique,  elle  est  couverte  de  pa- 
rures; elle  brille  comme  le  feu  au-dessus  de  l’eau’.  » 

Les  dons  faits  au  sangha  ne  s’inspiraient  pas  uniquement 
d’un  sentiment  égoïste;  ce  n’était  pas  seulement  pour  se 
préparer  après  sa  mort  une  demeure  au  paradis  ou  obte- 
nir le  succès  d’une  affaire  quelconque  dans  cette  vaine 


avinîtâ  tuvani  vadhu 

na  mam  tvain  pucchitum  icchi 

samanassa  dadâm  'aham. 

8.  tato  me  sassü  kupitâ 
pahâsi  musaleaa  mam 
kütaûgacchi  avàdhi  mam 
nâsakkhim  jivitum  ciram. 

9.  sàham  kâyassa  bhedà  ca 
vippamuUâ  tato  cutà 
tâvatimsânam  devànam 
upapannà  sahabyatam 

ettha  kütan’ti  amsakûtam  vuttam  purimapadalopeaa  kütapadam  evâ  aûgau 
’ti  kùtaûgam  tam  chiadaatiti  kûtangacchi  (aithakathâ). 

1.  Stûpa  of  Bharhut,  p.  20,  22,  planche  XXIII,  1. 

2.  1.  yuttà  ca  te  parâmaalaiikatà  hayâ 

adhomukha  aghasigamà  balî  javà 
abhinimmitâ  pafica  rathasatâ  ca 
te  anventi  tam  sârathicodità  hayà 

2.  sa  titthati  rathavare  alaùkatâ 

obhâsayam  jalam  iva  jotipâvako.  V.  v.  1, 1,  16. 

6.  nagantare  nagaravare  sumàpite 
paricârikâ  ràjavarassa  sirimato 
nacce  gîte  paramasikkhità  ahum 
sirimâ  ’ti  mam  ràjagahe  avedimsu.  V.  v.  I,  1,  16. 
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existence  d'ici-bas  que  l’on  faisait  l’aumône'  : les  offrandes 
avaient,  selon  les  idées  bouddhiques,  une  portée  bien  plus 
haute.  Un  don  quelconque,  fait  au  sangha,  sauvait  même 
les  morts;  les  enfants  faisaient  l’aumône,  ornaient  un  stûpa 
pour  leur  père  ou  leur  mère,  et  en  général  pour  leurs  pa- 
rents défunts.  Les  morts  sont  appelés,  dans  les  écrits  boud- 
dhiques, «ceux  qui  subsistent  à l’aide  de  dons».  Un  don  fait  en 
mémoire  d’un  mort  le  délivrait  d’une  mauvaise  renaissance*. 

Toutes  les  bonnes  œuvres  du  laïque  croyant  se  parta- 
geaient en  deux  classes;  elles  étaient  matérielles  ou  imma- 
térielles, aupadhikâni  ou  niraupadhikâni. 

« Leshommesqui  font  des  sacrifices,  qui  ont  en  vue  le  bien, 
qui  font  le  bien  matériel,  dans  quelles  circonstances  leur 
aumône  est  grande  en  résultats,  cela  le  Bouddha  me  l’a 
expliqué,  lui  qui  sait  la  rémunération  des  œuvres,  les  résul- 


1.  Voy.  par  exemple  sur  Vaccekacîoara  et  les  occasions  où  les  laïques  dis- 
tribuaient des  robes  aux  moines,  Prütimoksa-Sütra,  82,  The  S.  B.  qf  the 
East,  XIII,  29,  note.  Cf.  Milindapanha,  212,  240  et  suiv. 

2.  Voy.  l’inscription  de  Bharhut,  plate  LVI,  29.  Cf.  aussi  quelques  inscrip- 
tions à Kanheri,  par  exemple  9,  16,  ou  à Kuda,  7,  8,  9,  à Nâsik,  79,  d.  p. 
s.  III,  les  prêtas  sont  appelés  : paradattupajivino,  ibid. 

ûâtihi  dinnakam  dànanr 
anumoditvâ  ’va  muccare  || 

Ibid. 

annâtako  anàtho  ’hani 
natthi  me  koci  dàyako|| 

Ibid. 

anùatàkà  ûàtakà  và 
tesani  uddissa  denti  ye 
yadi  petânumodanti 
tani  tesam  upakappati. 

Cf.  aussi  le  récit  de  l’aumône  en  souvenir  d'une  mère. 
sâriputtattherassa  mâtu  petioatthu. 

7.  màtuyâ  vacanani  sutvâ 
upatisso  ’nukampako  | 
âmantayi  moggallànani 
anuruddhan  ca  kappinani|| 

8.  catasso  kutiyo  katvâ 
saûghe  càtuddise  adâ  | 
kutiyo  annarn  pànaû  ca 
mâtu  dakkhinani  àdisi.  1| 
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tats  des  dons  et  les  circonstances  où  l’aumône  est  grande  en 
résultats. 

» Celui  qui  donne  à la  communauté,  dit  plus  loin  le  même 
texte  ; celui-là  donne  bien,  sacrifie  bien,  fait  bien  une  of- 
frande. Le  don  fait  au  sangha  est  grand  en  résultats  ; il  est 
glorifié  par  ceux  qui  connaissent  le  monde  ’ . » 

On  compte  sept  actions  matérielles  pures  ; 

1°  Le  don  d’un  jardin  à la  communauté  universelle;  2°  la 
construction  dans  ce  jardin  d’un  vihâra;  3°  le  don  fait  à 
cette  place,  de  couches  et  de  sièges,  c’est-à-dire  de  grabats, 
de  bancs,  de  lits,  de  tapis,  de  coussins;  4°  l’établissement  en 
cet  endroit  d’une  table  ouverte;  5°  les  dons  aux  voyageurs 
ou  à ceux  qui  viennent  et  s’en  vont;  6°  les  dons  aux  malades 
et  à ceux  qui  s’occupent  d’eux;  7°  donner  place  à table  à celui 
qui  est  exposé  aux  intempéries,  c’est-à-dire  au  froid,  au 
vent,  à la  pluie. 

Les  sept  œuvres  pures  immatérielles  sont  les  suivantes  : 

1°  Lfn  croyant  ou  une  croyante  apprenant  que  le  Tathàgata 

1.  A.  k.c.,  174.  1 I 

Il  opadhikan  ’ti  upadhi  nâma  khandhà  upadassa  (?)  karanasilam 
upadhipayojauaa  ’ti  opadhikara  attabhâvajanakam  patisaadhiyà  vatti  vipâka- 
dàyakam  dânam,  V.  v. 

2.  20.  yajamâaânam  manussàaam 

pufinâpekkhànam  pâninam  | 
karotam  opadhikam  puiiàam 
yattha  dinnain  mahapphalam  1) 

21.  tam  me  buddho  viyâkâsi 
jânam  kammaphalam  sakam|l 
vipàkam  samvibhâgassa 
yattha  dinuain  mahapphalam  || 

22.  cattâro  ca  patipannâ 
cattàro  ca  phale  thitâ  | 
esa  saiigho  ujubhûto 
pafinàsilasamàhito  II 

25.  tesam  sudinnara  suhutam  suyittham 
ye  sangham  uddissa  dadanti  dânam  | 
sâ  dakkhinâ  sanghagatà  patitthitâ 
mahapphalâ  lokavidûhi  vannità  II  V.  v.  H,  3,6. 


L’ANCIEN  CULTE  BOUDDHIQUE 


173 


OU  son  disciple  est  arrivé  dans  le  voisinage  et  y vit,  se  réjouit 
d’une  joie  grande  et  pure  et  exempte  de  passion;  2°  apprend 
que  l’un  ou  l’autre  veut  venir,  etc.  ; 3°  ou  qu’ils  sont  en  route 
pour  cet  endroit;  4°  qu’ils  y sont  arrivés;  5°  et  va  les  voir; 
6°  écoute  la  prédication;  7°  ayant  écouté  la  prédication, 
reçoit  les  trois  refuges  et  les  commandements \ 

Toute  aumône  faite  au  sangha  était  considérée  comme  un 
don  fait  au  Bouddha  et  un  hommage  qui  lui  était  rendu  ’ ; cette 
signification  du  don  s’exprimait  symboliquement  dans  le  rite 
de  la  donation.  La  robe  rouge  et  jaune  dont  s’enveloppait  le 
moine  bouddhiste  est  l’étendard  du  salut  arboré  par  les 
Bouddhas  Le  moine  est  au-dessus  de  toute  puissance  laïque  ; 
celle-ci  ne  le  juge  même  pas  pour  ses  crimes';  c’est  un  péché 
grave  que  de  lui  enlever  ce  qui  lui  a été  donné’  parce  que 

1.  Le  texte  sanscrit  se  trouve  dans  l’appendice  B. 

2.  Celui  qui  donne  au  sangha,  celui-là  honore  le  Bouddha.  Cette  proposition 
est  exposée  dans  Milindapanha,  p.  240. 

3.  T5I°fT°,^- 

qicT  Il 

4.  fSfrîïïteap.  Çî°  f-  4^.  ' 

rlFÏWI  ÇraUrfT:  J:  rTFq  qRsIHîFT 

çnqfq  çfTOrîFq  qnu  ^ ^ 5T- 

I qiR  sTtfiTrlISI  ôaqfFUn  RiR  ‘ " 

5.  RTqn5I7PTR^ap.f5TOR°,f."38. 

RFTÏÏTïïq:  I Çîf5nÎT 

r ^ ^ ^ Cn.  CS.  ^ CS 

RRITRÎ^:  R^TTÎn  qqiqflfqRIH  RIRRIH  I qi^ïïT- 

qi:  'ÎRIRïïTRT  RRTR  II 

RlrîRl!  qg  I R:  RRTTRTqRT:  frTlTqqî  RFlRq^TTH  RTrjRî  RT  RTR- 

miïïîf^  Rî  fqqÎTRR  RT  I TRR  RIR^^XfR  ^I^RTR  RT  I ^ RRRI  R^qm:  I 
R:  RR^  RfRraRTR  5TIRR7TRRTÏÏIRIT^  RT  Rr^RâfRRÎÏÏIRTTRR  RT  R^T 
qiRHRlïïIRTTqR  RT  RTRfïîqTR  RfR^RRlR  ^rIrT  R^TTRTïï:  I 

CS 

R:  RRRi  ÎÜT^FRnîRüï:  RiiqTRRWRT^;  TORlRtfl  RT  vîRTçîlRTft 

RT  RFT  J:!(fl^R  RT  çft^RRT  RI  RIIRTRÎTR  RWTRTjq^TTR 
RT  RîflTR  RHR  Ripi  R%qfR  sft^R  RT  TRRIRRrîjR  rTR^T 

R57TRIH:  I 

<S 
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ce  qu’on  lui  donne  est  comme  donné  au  Bouddha  en  per- 
sonne, ce  qui  est  aliéné  au  profit  de  la  communauté  lui  est 
remis  devant  le  caitya  qui  dans  le  cas  actuel  est  le  symbole 
du  Bouddha  lui-même’. 

Les  obligations  religieuses  du  bouddhiste,  comme  nous 
l’avons  vu  plus  haut,  ne  consistaient  pas  seulement  à faire 
l’aumône  à la  communauté  du  Bouddha  ; il  ne  se  bornait 
donc  pas  à honorer  le  Bouddha,  mais  devait  encore  accomplir 
d’autres  cérémonies  de  son  culte. 

11  le  servait  en  priant  devant  les  divers  objets  que  l’on 
conservait  de  lui,  en  les  honorant  par  des  offrandes,  en  priant 

«7:  qîî:  Sîîlm: 

S^gNHi  II  ^rqi^- 

JTjnqîrl:  I 

q:  FT:  qqffî  qT^'^iqJiqî:  I ^!iïTJ5FTÎ  qwraî  nïïî^iq 

r7H':=lIÎ5J  ^ rmt  qFTqiq  ïïïïl^qqfà  T^qfà  f^qf^  qfq- 

wiqqrftq  q^  ^qm:  n q n q:  qqqiq^  qqq^  qiT7%  qîfï- 
ffiqq^TTqîq:  iiqi 

CS 

1.  pubbe  buddhapamukhassa  ubhato  saiigbassa  dânam  denti  bhagavâ 
majjhe  nisidati  dakkhinato  bhikkhû  (và)mato  bhikkhuniyo  nisidanti  bhagavâ 
ubhinnam  sanghatthero  tadâ  bhagavâ  attanâ  laddhapaccaye  attanâpi  pari- 
bhufijati  bhikkhünam  pi  dâpeti. 

etarahi  pana  panditamanussâ  sadhâtukam  patimam  vâ  cetiyarn  vâ  thapetvâ 
buddhapamukhassa  ubhato  sanghassa  dânam  denti. 

patimàya  vâ  cetiyassa  vâ  purato  âdhârake  pattam  thapetvâ  dakkhinodakam 
datvâ  buddhânam  demâ’ti  tattha  pathamam  khâdaniyam  bhojanam  denti. 
vihàram  vâ  âharitvâ  idam  cetiyassa  demâ’ti  pindapâtan  ca  mâlâgandhâdini 
ca  denti. 

tattha  katham  patipajjitabban  ’ti. 

mâlâgandhâdini  tâva  cetiye  âropetabbâni.  vatthehi  patâkâ  telena  dipâ 
kâtabbâ. 

pindapâtamadhuphânitâdini  pana  yo  nibaddhacetiyajaggako  hoti  pabbajito 
vâ  gahattho  vâ  tassa  dâtabbâni. 

nibaddhajaggake  asati  hâtapattam  thapetvâ  vattam  katvâ  paribhuniitum 
vattati.  upakatthe  kâle  bhunjitvâ  pacchâpi  vattam  kâtum  vattati  yeva. 

mâlâgandhâdisu  ca  yam  kinci  idam  haritvâ  cetiyapûjam  karothâ’ti  vutte 
dûam  pi  haritvâ  pûjetabbam.  M.  v.  atthakathâ,  fol.  32.3. 
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devant  tout  ce  qui  est  compris  sous  le  nom  général  de 
reliques  ; il  honorait  le  Bouddha  en  se  prosternant  en  prières 
devant  les  symboles  de  sa  science  universelle  ou  les  repré- 
sentations symboliques  de  sa  loi  ; c’est  ainsi  que  les  sculp- 
tures de  Bharhut  nous  montrent  par  exemple  le  culte  des 
arbres  sacrés  ou  de  la  roue  de  la  loi. 

Le  culte  de  l’arbre  sacré  est  reproduit  plus  d’une  fois  dans 
les  sculptures  de  Bharhut.  On  y trouve  des  représentations 
de  quelques-uns  de  ces  objets  sacrés  (voy.  pl.  XXIX  et 
XXX)  entourés  de  fidèles  porteurs  d’offrandes  : autour  des 
arbres  se  trouvent  des  constructions^  des  autels,  des  encein- 
tes avec  des  tourelles;  des  guirlandes  y sont  suspendues, etc. 
En  un  mot,  nous  trouvons  là  des  détails  de  ce  culte  que 
décrivent  les  textes  pâlis  et  qui  subsiste  encore  aujourd’hui 
parmi  les  bouddhistes  \ 

L’un  des  arbres  sacrés,  l’arbre  de  Vipasyin,  est  entouré  de 
toute  une  foule  de  fidèles  laïques  : les  uns  sont  représentés 
avec  des  guirlandes  dans  leurs  mains,  d’autres  avec  des  fruits 
ou  des  fleurs,  et  leurs  mains  sont  élevées.  Le  fidèle  est 
représenté  comme  s’il  jetait  quelque  chose  en  l’air*.  De 
semblables  figures  se  rencontrent  aussi  auprès  d’autres 
arbres  sacrés.  Il  est  clair  que  nous  avons  là  la  représentation 


1.  Cf.  avec  ce  que  représentent  les  bas-reliefs  de  Bharhut  la  description 
suivante  du  culte  de  l’arbre  sacré  dans  le  jâtaka,  XIII,  1,  6. 
punnaghatapantim  nàma  thapâpesi  sattaratanamayam  vedikam  kâresi  suvan- 
namissikam  vàlukam  okiri  pâkàraparikkhepam  kâresi  sattaratanamayam  dvà- 
rakotthakani  kâresi.  sakkâro  mahâ  ahosi. 

qscnçîfîHiFlîsi 

O O ^ 

( Ahorâtravratahathü  ) 
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de  l'acte  de  l’adoration  dont  parlent  les  textes  postérieurs. 
Bien  qu’on  ne  puisse  guère  refuser  à l’acte  lui -même, 
à en  juger  par  les  bas-reliefs  de  Bliarhut,  une  antiquité 
reculée,  il  se  peut  que  par  la  suite  on  ait  exagéré  son  im- 
portance : « Grande  est  la  récompense,  dit  un  sùtra,  de  celui 
qui,  même  en  songe,  jeta  en  l’air  une  fleur  pour  le  Bouddha; 
cette  bonne  œuvre  a abouti  pour  lui  au  nirvànab  » 

Les  arbres  sacrés  dont  le  culte  nous  est  représenté  dans  les 
bas-reliefs  de  Bharhut  sont  désignés  dans  les  inscriptions  que 
portent  les  sculptures  par  l’épithète  de  bodhi,  c’est-à-dire 
« arbre  de  l’omniscience*  »,  et  cette  dénomination  caracté- 
ristique s’est  étendue  aux  arbres  de  tous  les  bouddhas  ; ils 
s’appellent  tous  uniformément  arbres  de  V omniscience . De- 

*)  F^mpTrîI  fîWT  c?^- 

[Mahâkarunâ  sùtra  ap.  Ç.  s.,  179) 

2.  Des  arbres  saints  sont  aussi  nommés  dans  les  textes  pâ  lis.  Les  arbres 
représentés  à Bharhut  sont  décrits  dans  le  Buddhaoaniso. 

Sur  l'arbre  de  Vipassi  voy.  Buddhacamso,  p.  106. 
bodhi  tassa  bhagavato 
pâtaliti  pavuccati. 

Sur  l’arbre  de  Vessabhu.  Voy.  ibid.,  p.  114. 
bodhi  tassa  bhagavato 
asàlo  ’ti  pavuccati. 
de  Kakusandha.  Voy.  ibid.,  p.  118. 
bodhi  tassa  bhagavato 
siriso  ’ti  pavuccati. 
de  Konâgamana.  Voy.  ibid.,  p.  122. 
bodhi  tassa  bhagavato 
udumbaro  ’ti  pavuccati. 
de  Kassapa.  Voy.  ibid.,  p.  127. 
bodhi  tassa  bhagavato 
nigrodho  ’ti  pavuccati. 
de  Gotama.  Voy.  ibid.,  p.  131. 
aham  assatthamûlamhi 
patto  sambodhim  uttamam. 

Sur  le  sens  de  bodhi\oy.  Childers,  s.  v.,  et  aussi  papancasüdani  (ms.  de 
la  Bibliothèque  Nationale  de  Paris,  (f.  kf)  bodhiti  rukkho  pi  maggo  pi  sab- 
bannutanâuanr  pi  nibbànani  pi. 
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vant  chacun  d’eux  est  représenté  un  siège,  le  trône  sur  lequel 
le  futur  sauveur  du  inonde  est  assis  lorsqu’il  atteint  l'omni- 
science ou  bodhi,  en  d’autres  termes,  devient  un  Illuminé  ou 
un  Bouddha.  Ces  trônes  sont  les  bodhimandas  auxquels 
fait  allusion  le  croyant  lorsque,  acceptant  les  trois  refuges 
et  faisant  vœu  d’observer  les  commandements,  il  devient 
bouddhiste  ou  membre  de  la  communauté  bouddhique  : 
« Je  vais  accomplir  les  commandements,  dit-il,  de  ce  jour 
jusqu’à  ce  que  je  sois  assis  sur  le  trône  de  l’omniscience  b » 
On  a essayé  d’établir  quelque  relation  de  descendance  entre 
les  arbres  sacrés  du  bouddhisme  dits  bodhi,  arbres  de  l’omni- 
science, et  les  anciennes  représentations  mythologiques  des 
arbres  du  monde  communes  à tous  les  peuples  aryens.  Mais 
le  culte  bouddhique  de  l’arbre  avait  un  sens  parfaitement 
défini  et  spécial  ; il  a pu  apparaître  d’une  manière  absolument 
indépendante  des  représentations  mythologiques  antérieures. 
Pour  le  bouddhiste,  l’arbre  sacré  était  l’arbre  de  l’omni- 
science, le  symbole  de  son  salut.  La  légende  nous  apprend 
que  Gautama,  le  sage  de  la  tribu  des  Çâkyas,  se  soumit  six  ans 
à des  privations  ; il  lutta  six  ans,  cherchant  le  véritable 
chemin  du  salut,  et  enfin  près  de  la  ville  actuelle  de  Gaya, 
assis  sous  un  Ficus  veligiosa  resté  vert  aujourd’hui  encore  au 
milieu  des  ruines,  il  s’aperçut  qu’il  avait  acquis  la  vérité,  que 
« la  plus  haute  compréhension  »,  c’est-à-dire  la  bodhi,  lui 
avait  été  découverte.  Il  vit  qu’il  était  devenu  Illuminé  ou 
Bouddha,  et  trouva  le  chemin  véritable  du  salut.  Pour  le 
bouddhiste  qui  n’avait  et  n’a  encore  aucun  doute  sur  ce  mi- 
racle du  salut,  l’arbre  de  la  bodhi  était  le  symbole  du  salut. 
Il  y voyait,  non  pas  l’arbre  de  l’ancienne  mythologie  àryenne, 
mais  l’arbre  sous  lequel  s’était  accompli  le  salut  du  monde.  Il 
l’honorait  comme  l’arbre  de  l’Illuminé,  et  c’est  pourquoi  il 
avait  placé  sous  son  ombre  le  trône  du  Bouddha. 

1.  Cette  formule  ne  se  rencontre  pas  en  pâli.  Voy.  â.  k.  p.,  fol.  2. 
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C’est  encore  une  signification  spécialement  bouddhique 
qu’il  faut  attribuer  à un  autre  symbole  dont  le  culte  est 
représenté  dans  les  bas-reliefs  de  Bharhut,  savoir  le  dharma- 
cakra  ou  « roue  de  la  loi’  )).  Le  dharmacakra,  on  le  sait,  se 
rencontre  non  seulement  à Bharliut,  mais  encore  dans 
d’autres  monuments  bouddhiques  anciens  ; la  roue  de  la  loi 
est  très  souvent  figurée  sur  les  anciennes  monnaies;  on  la 
trouve  entre  autres  sur  celles  de  Ménandre’.  Il  semble  qu’à 
Ceylan  la  roue  de  la  loi  n’ait  aucune  importance  dans  le  culte, 
mais  dans  1e  Nord,  au  Népal,  par  exemple,  elle  joue  un  grand 
rôle  : cette  roue  est  un  accessoire  indispensable  dans  la  célé- 
bration de  divers  rites  et  cérémonies  ; elle  est  la  représentation 
visible  deladoctrine  métaphysique  de  l’enchaînement  mutuel 
des  causes 

Mais  le  culte  du  Bouddha  dans  l’ancienne  société  boud- 
dhique ne  s’exprimait  pas  seulement  par  des  offrandes  à sa 
communauté  ou  par  l’adoration  des  symboles,  emblèmes 
visibles  de  son  omniscience  ou  de  sa  loi;  les  fidèles  honoraient 
aussi  divers  souvenirs  matériels  du  Fondateur  : les  reliques, 
les  constructions  sacrées  qui  les  recouvraient,  les  stûpas  ou 


1.  La  représentation  de  la  roue  de  la  loi  se  trouve  planches  XIII,  XXXI, 
2,  XXXIV,  4.  A Bharhut  elle  est  appelée  bhagavato  dhammacakam. 

2.  Les  monnaies  de  Ménandre  sont  décrites  et  représentées  dans  Ariana 
Antiqua.  Voy,  planche  IV,  11.  Les  Jainas  mentionnent  une  roue  de  la  loi  à 
Taksaçild  : 

FRTftolt  T.  k.,  fol.  70. 

Sur  les  monnaies  de  Ménandre,  la  roue  pouvait  avoir  aussi  une  autre 
signification,  c’est-à-dire  être  le  symbole  du  souverain  universel,  la  roue 
étant  aussi  l’un  des  joyaux  qui  appartiennent  nécessairement  à tout  Cakra- 
vartin  ou  souverain  maître  du  monde. 

3.  C'est  ainsi  que  dharmacakra  est  expliqué  dans  quelques  tantras.  Dans 

N.  8.  t.,  fol.  14  et  15,  la  roue  est  appelée  : 

Voici  ce  qu’on  en  dit  ; gi^:  ÎTinferlT:  I 
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caityasV  Ces  mêmes  bas-reliefs  de  Bharhut  représentent  l'a- 
doration des  fidèles  devant  les  stùpas  et  la  vénération  des 
reliques.  Les  bouddhistes  élevaient  des  stùpas  au-dessus  de 
divers  objets  sacrés’.  Selon  certains  témoignages,  ils  les  cons- 
truisaient sur  des  objets  «sanctifiés  par  l’usage  »,  c’est-à-dire 
qui  avaient  appartenu  au  Saint  ; ces  stùpas  s’appelaient  alors 
paribhoitacetiya  ; les  constructions  au-dessus  des  livres 
sacrés  dhammacetiya,  celles  qui  recouvraient  des  reliques 
dhâthucetiya. 

Des  témoignages  plus  anciens’  nous  apprennent  que  des 
stùpas  étaient  élevés  au-dessus  des  restes  d’un  saint  ou  d’un 
roi  souverain 'du  monde.  Les  inscriptions  parlent  de  stùpas 
construits  par  des  disciples  au-dessus  des  restes  de  leur 
maître.  Des  stùpas,  selon  le  témoignage  de  quelques  textes 
bouddhiques,  étaient  élevés  sur  les  restes  de  simples  mor- 
tels. On  pouvait  jeter  ces  restes  dans  une  rivière  ou  les  ren- 
fermer dans  un  stûpa*.  Il  se  peut  que  cette  prescription  rap- 
portée dans  un  texte  bouddhique  récent  renferme  la  clef  qui 
nous  permettra  d’expliquer  l’origine  des  stùpas.  Ce  n’était 
d’abord  autre  chose  qu’un  tumulus.  Mais  quelque  expli- 
cation qu’on  donne  de  l’origine  des  stùpas  et  d’où  qu’on 
la  déduise,  il  est  hors  de  doute  que  les  bas-reliefs  de  Bha- 
rhut nous  représentent  des  upâsakas  devant  des  construc- 
tions sacrées  qui  ont  un  lien  et  un  rapport  étroit  avec  le 
Fondateur.  Ces  sculptures  mettent  devant  nos  yeux  des  cons- 
tructions qui  rappelaient  directement  au  fidèle  le  Sauveur 


1.  Cetiya  (caitya)  a un  double  sens  dans  les  textes  bouddhiques  ; a)  ce  mot 
désigne  tout  objet  sacré  : l'arbre  mahàbodhi  est  aussi  un  cetiya.  Voy.  par 
exemple  jât.  XXIII,  1,  6,  buddhehi  pana  paribhutto  mahàbodhi  dharantesu 
pi  parinibbutesu  pi  cetiyam  eva  ’ti,  et  b),  ce  même  mot  désigne  un  stùpa. 

2.  Mélanges  asiatiques,  VI,  589,  cf.  Jât.  XIII,  1,  6. 

3.  Mahâparinibbânasutta,  p.  52,  66. 

4.  Voy.  jdt.  V,  1,  2,  dans  Mélanges  as.,  VI,  579,  cf.  P.  p.  nadyàm  pratisthâ- 
payedasthi  caityagarbhe  viçesatah.  Voy.  Bhaja  Ins.  2,  3,  4 et  surtout 
Bedsa  ins.,  2,  où  précisément  est  mentionné  un  stùpa  qu’éleva  un  disciple 
sur  les  restes  de  son  maître. 
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du  monde.  Il  se  peut  que  l’artiste  qui  a figuré  lesstûpas  dans 
ces  sculptures  n’ait  pas  eu  l’intention  de  représenter  exclusi- 
vement des  constructions  sacrées  renfermant  des  reliques’, 
mais  il  est  hors  de  doute  que  le  culte  des  reliques  existait 
déjà  à cette  époque  : une  des  sculptures  représente  la  véné- 
ration dans  le  ciel  des  cheveux  du  Bouddha’. 

On  ne  saurait  douter  qu’il  faille  considérer  le  Bouddha 
comme  le  centre  autour  duquel  gravite  tout  le  culte  que 
représentent  les  sculptures  de  Bharhut,  bien  que  nulle  part 
on  ne  trouve  son  image  visible  comme  objet  de  culte.  On 
prie  ses  restes  cachés  sous  la  coupole  des  stùpas,  les 
symboles  visibles  de  son  omniscience  et  de  sa  loi,  et  les  dieux 
dans  le  ciel  aussi  bien  que  les  hommes  sur  la  terre,  hono- 
rent ces  mêmes  objets.  Voilà  quelle  était  pour  le  boud- 
dhiste l’importance  du  Bouddha  à l’époque  où  fut  construit 
le  stùpa  de  Bharhut;  mais  cette  manière  de  comprendre  le 
Fondateur  n’a  pas  dû  certainement  apparaître  tout  d’un  coup, 
il  a fallu  que  durant  longtemps  elle  s’élaborât  peu  à peu. 

Les  traditions  relatives  aux  schismes,  que  nous  allons  main- 
tenant examiner,  nous  découvrent,  bien  que  d’une  manière 
fort  incomplète,  le  développement  graduel  de  la  doctrine 
touchant  Bouddha.  Les  récits  se  rapportant  aux  questions 
qui  séparèrent  la  communauté  bouddhique  nous  apparaissent 
aujourd’hui,  grâce  aux  antiques  sculptures  de  Bharhut,  sous 
un  jour  nouveau. 

1.  L’adoration  des  stüpas  est  représentée  planches  XIII,  XXXI,  flg.  1. 

2.  Voy.  planche  XVI  (Bhagamto  cudamaho).  Sur  l’origine  de  ce  sanctuaire 
voy.  jâtaka,  I,  p.  65,  cf.  Lalitaoistara,  p.  278,  où  l’on  parle  des  honneurs 
rendus  et  aussi  : 

V.  O.,  II,  4,  9,  11.  ehi  mâtali  amhe  pi 

bhiyyo  bhiyyo  maheinase 
tathâgalassa  dhâtuyo 
sukho  punnâna  uccayo. 

Ces  paroles  sont  mises  dans  la  bouche  d’Indra. 


L’ANCIEN  CULTE  BOUDDHIQUE 


181 


APPENDICES  AU  CHAPITRE  VII 

Appendice  A. 

annam  panam  vattham  yànam 
mâlâgandhavilepanam  | 
seyyâvasathapadipe 
yo  yuttapatte  dade  sadâ  || 
evarn  dânamayam  puniiam 
nipphâdetvâna  sâdhukam  | 
tato  parara  paûcasilam 
niccam  rakkheyya  sâdhukam  || 
câtuddasi  pannarasi 
yàva  pakkhasa  atthami  | 
pâtihàriyapakkhan  ca 
atthangasusamâhitam  1| 
uposatham  upavasetha 
sadâ  sile  susamvuto  | 
evam  sabbam  tu  kusalarn 
karontâ  yàva  jivikam  || 
ilo  cutà  manussattà 
saggara  gacchanti  te  narâ  | 
te  ca  saggagatâ  tattha 
modanti  kàmakàmino  || 
vipàkam  samvibhàgassa 
anubhonti  amaccharà  | 
ye  C'  aune  pi  narâ  honti 
punnakàmà  sukhatthikà  || 
àrâmaropâ  vanaropà 
ye  janà  setukàrakà  1 
papancaudapànan  ca 
ye  dadanti  upassayarn  || 
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tesani  diva  ca  ratto  ca 
sadâ  puiifiam  pavaddhati  | 
dhammatthâ  silasampannâ 
te  janâ  saggagâmino  || 
te  ca  saggagatâ  tattha 
modanti  kâmagâmino  1 
vipâkam  samvibhâgassa 
anubhonti  amaccharâ  || 
ye  bodhirukkham  repenti 
jalam  sincanti  ye  narâ  | 
cetiyam  buddharûpan  ca 
karonti  kârayanti  ca  1 1 
pabbajanti  sayam  c'  eva 
pabbâjenti  param  pi  ca  | 
baddhasîmam  pi  ye  c'  aiine 
bandhâpenti  tato  param  || 
uposathâdi  karetum 
bhikkhùnam'simamandalam  1 
vihâram  pi  ca  sakkaccam 
karonti  kusalatthikâ  | ] 
ye  c''  aûne  kathinam  denti 
bhikkhusanghassa  sâdarâ  | 
dipasahassapùjaû  ca 
pupphasahassapüjakam  || 
chattain  dhajam  patâkan  ca 
pûjam  karonti  ye  narâ  | 
te  sabbe  kusalarn  katvà 
saggam  gacchanti  dâyakà  1 1 
te  ca  saggagatâ  tattha 
modanti  kâmakâmino  | 
vipâkam  sakadânassa 
anubhonti  amaccharâ  |1 
salâkabhattakaû  c’  eva 
pakkhikaû  ca  uposatham  [ 
bhattan  ca  sïtakâlamhi 
aggidânam  dadanti  ye  || 
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ye  janâ  patipatham  ditthaip 
bhikkhusanghan  ca  sâdarâ  | 
anjalim  paggahetvâna 
mettâsahitena  cetasâ  || 
pasâdasommanettena 
oloketvâbhivandiya  | 
vihâram  pi  ca  ye  gantvâ 
vâtena  vippakiritam  || 
buddhassa  pûjite  puppham 
samkhaddhetvâna  sâdhukam  | 
cinitvâ  sobhanam  katvâ 
vanditvâna  nivattiyum  || 
te  câpi  saggam  gacchanti 
labhanti  vipulam  sukham 
ekacce  duggatâ  sattâ. 
âmalakaharitaki  1 1 
ucchukandâdimattam  pi 
datvâ  pasannamânasâ  | 
saggam  gacchanti  te  câpi 
labhanti  vipulam  sukham  || 

[L.  p.  s.,  fol.  65.) 
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Appendice  B. 


HJRT  ^51îC£nT  Fn  I q=I 

RPTFÏ^IH:  I 3îm^i^O  H^Rrî:  tflfî  I TTEffT 

îIT^sqî  rr^I^*ï  HïïqH^^'îqrT  I ^qiù^  qxrafsfîqiqFR  îT^iqrq- 

R I IT^FÎÎÇT  1 R^RSTR  I q^T^ïïfRqi  | ïï^qFRTf^  Il 

ÇR-'â  WRTFrlFmRiqR  I FTHRIR  ^rftqriiqTTTR  qunî^ïïTRFRÎR  I 

R^iqi^lirH  qT£Fq^iqFRTT|Rnnn  I q:  ncFRIîTRFïï5TT^  ^Fiq^FÏÏ  RI  Rk^- 
f^RRÎ  RlpÎT  RT  ÎTORl  RI  FR^RÎ  RI  sTÎRRi  RI  FTRR  FimrFlpTRRR  ^ 
RüOïïqïnRR  ^ RUn  1 RIRRIR  FIH  I ^ ^ W;  Jç?F^I  RT  Rî^nf^RI  RT 
RTRT^^ÎITR  PiRH^-IRT^R  ^rf^RT^RTR  I R^  TTRRRTRTRRi  RDRTRTqTRTR  R- 
IÇTRî^  RTRR^IRFrnr^  RR  FTR^ÏÏrlFR  RFIRRFR  RT  TRFR^UI  RTR^RRIRR 
RÜR  II 

RRpt  ^ 5TT1:  f OTRI  RT  frTJT^RT  RT  RfFRRRTfTq  ÇT^^TRR- 
fR  ) ^ fèrftRRÎRTR^  RÜOMqiRFR  I R^TRIFf  RTRjqRT'TR  ^ RÜH  || 

f 5TT^RT  RT  RTFTO  TR^  5IRRTRR  ÇR- 
i^lfl  \ H^yi  R^qT5  ^ÏÏFIRïT^RTR^RiqRTR  RH(ü14i  ^^ITR  I ^ R^  RrfhTRÏR- 


RRTRt  IfT  5TT^:  ^ f^Tlf^RT  RT  RfFRRR  ÎR^  Rsrfïeî  RfR- 

RRrRRRîFTRR^t  R^  RRRRIlfR-^  RÏÏRfRÎRTRFR  RRRR  II 

OCN  '“'r^v  ^ O • >3  '*•  CS  -s 

RR^  ^ 5TH:  ^5IRRI  RT  ^^Tff^rlT  RT  I RIRRR.TR  RÎRRÎTR  ^R 
fR  I ^ RRRRÎRTR^  RÏÏR^RTRFR  Il 

R*H(R(  R^ 5n^:  RiÇTRRT RT  RîFT^T^RI  RT  JdHlM  F^ÏTRlRFSnRRïTR  RT  ÇTR 
I ^ RWRIRTR^  RüRTRïRIRFR  RRRR  || 


RR^  ^ W€‘.  RlFIRRi  RT  RÎFTJT^RI  RT  I RTFRT  RRfR  üftR^IRiT  RT 
R?I5TR>T  RT  RIRf^Rll  RT  RR%RH  RT  I rT?7TTR  îf^R^RilR  RIRSRTFTRîTR  RRTT- 

' r CS  O , O ^ 

Jr  RT  RROnfR  RI  RRTÏÏRTRTTR  RI  I RTTR  R:§RRTT^^RIRRR^rR  I ^^RTRI 
RFRTRîRRT^TTTRT:  I RRTRRÇRiR^I:  RT^RiR  ^ FRR  fR^^H  I ^ ^ ^ FIÏÏR- 
mRfÙ^  RQüf^RTRFR  I R^IRÎrT  RTRJRRTRR  ^ RüaRM:  RÏÏT^IRft^:  R- 
Oa^qiRF^i  HRSRTJTRFR  5n^  RÎ5IRRFR  RT  Ri^î^RI  R ÇT^â  RTIOFR 
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ÎÏÏÏÎTO^  I ^FîFTrTOâ  ^OnTÎ?!  I JOIÎ  ?71 3nuf^^  ^II  ïrfïl  3 
^irïïüHFq  q^iTnnFq;=H  ^ qTëo  nô^ri^qqqif?  ii  ' : 

T5xcaiïï^i=^^iq=fî  qqqriqq^qiqq  i r-rvo  ii^h  fqf  qm^  qunr^ïqi- 
eiFR  ÇTiTiqiqg  q^iqî''q  qiq^q^iqFqif^^  i q^iq  i qqqrFriFqî^iqq  ii 
qqqirq  q=?  fqfiqmqnfq  qüo%qrqfRR  q:  qq^qiïïrîFq  wiSFq  f?n- 
^Fq  qi  ^?TT^qqi  i q|qi  qi  mWrîr  qi  raFR^ni  qiqjqqiqq  ^ qqn  i qî- 
fiqrfq  qq  i sni:  j^iq^'î  qi  qi  5imîfq  i rFqiqrï  qi  ft^î- 

JTH^Tiqqî  qi  I qqqî  înq^^Rmrq  fq^fqlR  I ^pTI  q qq^f^^  îfï- 

fqînqnqq^Ft  f 515t  qs^cqiqqf^ri  i if  ^ wi  f^qfy^  qïïaf^iqFg 
qqqq  I qiqjqqiqq  ^ qnq  ii 

qqjqt  5n^:  q?jqq^  qi  q;?rj%u  5nmfq  qqnrq  qi  qqiqq^N^ 
gi  3Jïï^qquTqqîq  i q ^q^fqqc^qlfq  ^ ^ 

firâ  qüa^qiqFrî  II 

qq^(  q^  5TI^:  qi^qqT  sfî  qr  üTïïinH  i Fiqq  riquiri  qi  FRF- 

JTrmiq^  qr  i quiqqîirqf^q  i q|q  qrqqqqqqiH  i q qq^f^t^. 
fnqqqq  l ^ q^  rTrfht  Tqfiqf^  qOÜT^iqfq  | qiqjqqiqq  ^ qijq  || 
qqi’qt  ^ w:  jFrqqi  qr  qi  5TFmfq  qqrqq  qi  qsniTrmi- 

q^  qi  q^  înqqqqqqiH  i q qqff^c^ifq  q^^  i ^ qqq  rqfiq- 
fqq»  qüüiqiqTqFq  qqqq  i qTqTqqrqq  qqn  ii 
qqyqt  qj^iqqi  qi  qr^rri^qi  qr  qqq  qqnrq  qi  qqrïïqWiq^  qi  ? 
FiïqiqîqqqnqTq  q qq^mn^'^fq  i ^ ^ q^q  fqfiqfli^  qija 
f^qîqF^  Il  1 

qq^t  q^  w:  qirrq^  qi  q;qrrf%qî  qr  q^qq  qqrïïqFi  qr  qqnrqgn- 
qqîFq  qi  i qiqqiîCq  SInTlfiq  I ’qiqi  q qq^TW^fq  ^qq  I ^ q^  qi?  R- 
fïqfîi^  qïïîi%qîqFq  ii 

qqRt  f ji^Rî  qi  q^q  nqmHFq  qi  qqmq^FqqîFq 

qi  I qfqqîTcq  5iiniTq  i q ^ 5irni  q:|î  ^q-tn  ite^  qq  51^ 
JTc^  I mqiq^fqq  çrfqJTi^im  1 ^ ^ qnq  fq^rù^  quai^qFq  q^i- 
qî^rrqrq  qqqq  11 

,r 

q^TFqqqrq  q*q  Î^Hsirt  11  a.  ,k.  0.,  174-5. 
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CHAPITRE  VIII 


Les  Traditions  relatives  au  Schisme  bouddhique. 

1®  Les  sources  de  l’histoire  du  schisme  ; Vasumitra  et  Buddhaghosha. 
2”  L'époque  où  vécut  Buddhaghosha.  3°  Les  renseignements  que  nous  pos- 
sédons sur  sa  vie.  4“  Caractère  général  des  légendes  qui  le  concernent. 
5”  L’histoire  légendaire  de  Vasumitra  et  l’époque  où  il  a vécu.  6"  La  source 
la  plus  ancienne.  7“  L’apparition  des  sectes.  8“  Témoignage  du  Dîpa- 
vansa.  9“  Le  récit  de  Vasumitra.  10"  Les  causes  de  la  scission. 


Les  écrits  sectaires,  à peu  d’exceptions  près,  ne  nous  sont 
pas  parvenus  dans  l’original . Beaucoup  d’entre  eux  néan- 
moins, nous  sont  connus  par  des  traductions  chinoises’  et 
thibétaines.  Deux  sources  principalement  nous  fournissent 
une  esquisse  générale  des  principaux  dogmes  des  hérétiques 
en  même  temps  qu’une  courte  histoire  du  schisme  boud- 
dhique ; l’un  de  ces  documents,  en  langue  pâlie,  forme  une 
partie  du  canon  et  a été  commentée  par  Buddhaghosha; 
l’autre,  dont  l’original  sanscrit  est  selon  toute  vraisemblance 
entièrement  perdu,  nous  a été  conservée  dans  une  traduction 
thibétaine  et  plusieurs  traductions  chinoises  ; il  a été  trouvé 
par  le  professeur  WassiliefE,  traduit  par  lui  du  thibétain  et 

1.  On  peut  trouver  la  revue  la  plus  complète  qui  existe  actuellement  des 
écrits  sectaires  en  traductions  chinoises  dans  le  travail  du  Japonais  Bunyiu- 
NAîino,  A Catalogue  o/the  C/ünese  Translation  ofthe  Buddhist  Tripitaka, 
Oxford,  MDCCCLXXXIII,  et  aussi  dans  le  Catalogue  de  S.  Beal,  The  Buddhist 
Tripitaka  as  it  is  knownin  China  and  Japan,  1876.  Le  t.  I"'  du  célèbre 
écrit  du  professeur  Wassilieff,  quoiqu’il  ne  présente  pas  au  lecteur  un  coup 
d’œil  complet  de  toute  la  littérature,  renferme  néanmoins  une  foule  de 
renseignements  qu’on  ne  trouve  pas  dans  les  deux  livres  que  l’on  vient 
d’indiquer. 
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édité  avec  d'excellentes  notes  explicatives  dans  le  premier 
volume  de  son  célèbre  ouvrage  sur  le  bouddhisme.  Ces 
deux  écrits  diffèrent  par  l’étendue  et  le  mode  d’exposition. 

L’ouvrage  sanscrit  attribué  à Vasumitra,  énumère  les 
thèses  acceptées  et  défendues  par  les  diverses  sectes;  ces 
thèses  sont  groupées  par  sectes  et  non  par  sujets.  La  polé- 
mique est  entièrement  absente  de  l’écrit  de  Vasumitra,  d’ail- 
leurs peu  étendu. 

Voici  ce  que  l’auteur  déclare  dans  les  vers  qui  forment 
l’introduction  ; 

« La  parole  du  Bouddha  se  trouve  dans  tous  les  écrits  que 
reconnaissent  les  écoles  dissidentes. 

» L’objet  (de  la  doctrine)  de  l’Âryasatya  (des  quatre  véri- 
tés), renferme  toute  la  prédication  du  Bouddha  (et  il  se 
trouve  dans  ces  écrits)  comme  l’or  dans  le  sable. 

» C’est  pourquoi  il  doit  aussi  servir  de  source  et  de  fonde- 
ment (pour  la  réconciliation’).  » 

L’écrit  pâli,  plus  étendu,  est  polémique.  Le  nombre  des 
thèses  qu’il  indique  est  bien  moindre  que  dans  l’aperçu  de 
Vasumitra;  â chaque  thèse  est  consacré  un  chapitre  spécial, 
les  dénominations  des  sectes  auxquelles  appartenaient  ces 
thèses  litigieuses  ne  sont  pas  mentionnées  dans  le  texte  et  ne 
se  trouvent  que  dans  le  commentaire  attribué  à Buddha- 
ghosha. 

Il  est  bien  clair  qu’aucune  de  ces  deux  sources,  pâlie  ou 
sanscrite,  n’est  contemporaine  du  fait  dont  elles  nous  infor- 
ment, et  il  est  incontestable  également  que  ces  documents 
n’ont  pas  un  caractère  rigoureusement  historique.  Les  auteurs 
des  deux  écrits,  en  exposant  ce  qu’ils  savaient  sur  la  doctrine 
des  diverses  sectes,  ne  distinguent  pas  ce  qui  est  primitif 
dans  ces  doctrines  de  ce  qui  n’y  apparut  que  plus  tard.  Les 
dix-huit  sectes,  au  témoignage  même  des  bouddhistes,  ne 
parurent  pas  â la  fois,  le  schisme  grandit  et  se  développa  gra- 


1.  Wassilieff,  I,  224. 
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duellement  durant  quelques  siècles.  Cela  nous  porterait  à 
croire  qu’il  faut  distinguer  dans  les  doctrines  des  sectes  des 
couches  d’âges  différents,  mais  on  ne  trouve  pas  trace  d’un 
semblable  développement  historique  des  hérésies  dans 
l’exposition  de  nos  deux  auteurs. 

La  tradition  des  bouddhistes  du  Sud  nous  a conservé 
des  détails  divergents  sur  Buddhaghosha.  a Son  histoire,  dit 
une  chronique  méridionale’,  est  racontée  de  diverses  ma- 
nières dans  différents  livres;  il  faut  ne  pas  s’en  préoccuper 
l’esprit  et  l’on  doit  considérer  comme  certain  que  Buddha- 
ghosha vint  dans  l’île,  copia  les  trois  pitakas,  composa  des 
commentaires  ; quand  il  eut  copié  les  trois  pitakas,  Buddha- 
ghosha retourna  dans  l’Inde’.  » 

La  date  à laquelle  Buddhaghosha  parût  dans  l’île  est 
sans  aucun  doute  bien  mieux  précisée  que  beaucoup  de  dates 
dans  l’histoire  de  l’Inde;  la  tradition  s’accorde  à faire  visiter 
l’île  par  le  grand  prélat  bouddhiste  sous  le  roi  Mahânâma; 
mais  l’époque  où  vécut  ce  roi  n’est  pas  déterminée  d’une 
façon  concordante . 

On  connaît  trois  indications  différentes  ; l’une  est  donné 
dans  le  Mahàvansa,  les  deux  autres  dans  une  chronique 
birmane’. 

Le  Mahàvansa  raconte  que  Mahânâma  régna  vingt- 
deux  ans,  de  410  à 432  après  J.-C.,  et  c’est  durant  ce  temps 
que  Buddhaghosha  visita  Ceylan  *.  Ce  fait  se  produisit 


1.  Sâsanaeamso. 

2.  Ibid.  Kiùcâpi  nànâganthesu  uànâkârehi  buddhaghosuppatti  âgatâ 
tatthâpi  buddhaghosattherassa  sihaladipam  gantvâ  pitakattayassa  likhanam 
atthakathàaaù  ca  karanam  eva  pamànan  ’ti  manokilittham  na  uppâdetabban 
’ti.  buddhaghosatthero  pitakattayani  likhitvà  jambudipam  paccâgamàsi. 

3.  L.  c.  ...  jinasâsanani  dvattimsàdhikaQavavassasatapamànam  hoti.  tas- 

miù  ca  kâle  yadà  dvihi  vassehi  ûnam  ahosi  tadà  mahànâmaraûfio  kâle 

buddhaghoso  nâma  thero  laûkâdipam  agamàsi.  amarapuramâpakassa  rafifio 
kâle  sihaladipehi  bhikkhühi  pesitasaadesapanne  pana  chapaunàsàdhikanava- 
vassasatâtikkantesü  ’ti  vuttam, 

4.  The  Mahawansa  (Colombo,  1877),  p.  15  et  suiv. 
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en  413,  suivant  une  autre  tradition  singlialaise\  La  chro- 
nique birmane,  elle,  affirme  que  la  visite  de  Buddhaghosha 
eut  lieu  en  387,  deux  ans  avant  la  mort  de  Mahânâma’.  Il  est 
bien  clair  que  les  auteurs  des  chroniques  ne  savaient  pas 
d’une  manière  certaine  quand  s’était  produit  cet  important 
événement  de  l’histoire  de  leur  canon. 

Encore  plus  confuse  et  plus  obscure  est  leur  manière  de  se 
représenter  ce  que  fit  Buddhaghosha.  Peu  avant  son  arrivée 
à Ceylan,  sous  le  roi  Buddhadâsa,  on  exécuta  une  traduction 
des  sùtras  du  pâli  en  singhalais  Au  bout  de  quarante  ans, 
Buddhaghosha  arrive  à Ceylan,  venant  de  l’Inde,  des  con- 
trées où  florissait  alors  le  Mahâyâna;  il  copie  les  trois  pita- 
kas,  traduit  un  commentaire  du  singhalais  en  pâli  et  rap- 
porte son  œuvre  dans  l’Inde,  où  néanmoins  on  n’a  jusqu’ici 
trouvé  aucune  trace  ni  de  ces  monuments  littéraires,  ni 
même  de  la  langue  pâlie. 

Bien  que  la  vie  de  Buddha;ghosha  soit  racontée  avec 
beaucoup  de  détails,  il  est  très  visible  que  ces  détails  ont  le 
caractère  de  légendes  ; la  chronique  singhalaise  le  fait  naître 
dans  une  famille  brâhmanique,  dans  le  voisinage  de  l’arbre 
sacré,  c’est-â-dire  aux  environs  de  la  ville  actuelle  de  Buddha- 
Gayâ  dans  le  Béhar.  Tout  d’abord  il  étudia  les  Védas  et  les 
systèmes  philosophiques  des  brâhmanes.  Une  fois,  étant  entré 
dans  un  monastère,  il  lut  durant  la  nuit  le  système  de  Patan- 


1.  Voy.  la  note  plus  haut. 

2.  C’est  ainsi,  sans  aucun  doute,  qu’il  faut  comprendre  l’énumération  de  la 
chronique.  L’année  indiquée  plus  haut  s’obtient  en  additionnant  toutes  les 
années  du  règne  de  Mahânâma.  En  l’an  830  de  la  mort  du  Bouddha,  la  dent 
sacrée  fut  apportée  de  Kalinga  à Ceylan.  (Voy.  The  Mahawansa,  p.  7.)  Le 
récit  de  la  chronique  birmane  est  distinct  de  celui  que  fait  de  l’événement 
la  chronique  singhalaise,  et  à cette  date,  on  ajoute  les  années  des  règnes 
des  rois  Jettha  Tissa  (9),  Buddhadâsa  (39),  Upatissa  (42),  Mahânâma  (22). 
La  somme  de  ces  années  (102)  ajoutée  à '830.  donne  932.  Buddaghosha  visita 
Ceylan  en  930,  c’est-à-dire  deux  ans  avant  la  mort  de  Mahânâma. 

3.  Voy.  The  Mahawamsa,  p.  13.  La  chronique  birmane  rapporte  cet  évé- 
nement à l’an  890  après  la  mort  du  Bouddha  et  donne  une  citation  tirée  du 
Cülacamso. 
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jali;  c’est  là  qu’il  fut  converti  au  bouddhisme  par  un  certain 
moine  pieux  nommé  Revata.  Après  sa  conversion,  Buddha- 
ghosha  composa  dans  l’Inde  quelques  ouvrages,  et  ensuite, 
sur  l’indication  de  son  maître  Revata,  se  dirigea  vers  Ceylan 
pour  écrire  la  traduction  en  langue  màgadhî,  c’est-à-dire 
pâlie,  des  commentaires  sur  les  trois  pitakas.  Selon  les 
paroles  de  Revata  que  rapporte  la  chronique  singhalaise, 
il  n’existait  alors  dans  l’Inde  qu’un  seul  texte  des  trois  pita- 
kas et  le  commentaire  ne  se  trouvait  complet  et  inaltéré  que 
dans  l’île  de  Ceylan.  C’est  pourquoi  Buddhaghosha  s’y 
rendit  pour  traduire  ce  commentaire  du  singhalais  en  pâlih 

La  biographie  de  Buddhaghosha  que  l’on  trouve  dans  la 
chronique  birmane,  abonde  en  nouveaux  détails;  on  y donne 
les  noms  de  son  père  et  de  sa  mère,  on  y détermine  avec 
plus  de  précision  le  lieu  de  sa  naissance,  et  son  oeuvre  litté- 
raire est  représentée  avec  des  amplifications  d’un  caractère 
fabuleux.  A Ceylan,  de  saints  personnages  cherchaient  un 
homme  capable  de  traduire  les  trois  pitakas  du  singhalais 
en  pâli;  ils  n’en  trouvèrent  pas  sur  la  terre  et  allèrent  au  ciel. 
Là,  leur  choix  s’arrêta  sur  un  Devaputra  (fils  de  dieu) 
nommé  Ghosho;  ils  se  joignirent  au  dieu  Çakra  pour  prier 
Ghosho  de  se  charger  de  la  traduction,  et  celui-ci,  dans  ce 
but,  s’incarna  sur  la  terre.  Ghosho  naquit  aux  environs  de 
l’arbre  sacré  dans  le  village  de  Ghosho,  dubrâhmane  Keçaet 
de  son  épouse  Keçî.  Comme,  au  moment  de  sa  naissance,  les 
brâhmanes  s’écrièrent  ; « Mangez,  bien-aimés,  buvez  ! « on 
donna  au  nouveau-né  le  nom  de  Ghosho  (son,  bruit). 

A sept  ans,  Ghosho  connaissait  déjà  les  trois  Védas,  et 
selon  la  chronique  birmane,  lisait  les  Védas  en  compagnie 
d’un  arhat  ; c’est  de  ce  dernier  que  le  jeune  maître  et  thau- 
maturge apprit  aussi  la  doctrine  bouddhique.  En  trois  mois 
il  apprit  les  trois  pitakas;  après  quoi  l’orgueil  s’empara  de  lui  ; 
il  se  mit  à se  demander  qui  savait  mieux  les  trois  pitakas,  lui 


1.  Voy.  The  Mahaicamsa,  p.  15  et  suiv. 
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Ghosho,  OU  son  maître.  Le  maître  s’en  étant  aperçu,  se  mit  à 
le  fixer;  Gliosho  effrayé  demanda  pardon,  à quoi  le  maître 
répondit  : « Je  te  pardonnerai  lorsque,  étant  allé  à Ceylan,  tu 
auras  traduit  du  singhalais  en  langue  mâgadhî  les  trois 
pitakas.  » 

Vient  ensuite  dans  la  chronique  birmane  le  récit  du 
voyage  de  Buddhaghosha  à Ceylan,  récit  accompagné  de 
détails  légendaires  qui  ne  jettent  aucun  jour  sur  son  œuvre 
littéraire  ’ . 

Souvent,  parmi  les  renseignements  transmis  sur  Buddha- 
ghosha, son  origine,  son  œuvre,  on  s’efforce  de  trouver  des 
faits  certains  et  de  les  établir  historiquement.  Dans  ces  lé- 
gendes, cependant,  à côté  de  l’élément  merveilleux,  indigne 
par  suite  d’aucune  confiance,  on  discerne  très  clairement  une 
tendance  pieuse,  le  désir  d’attribuer  à la  tradition  du  Sud  et 
au  canon  pâli  une  antiquité  en  quelque  sorte  prépondérante, 
et  une  sainteté  particulière.  Les  légendes,  en  outre,  trahis- 
sent leur  lieu  d’origine,  leurs  auteurs  montrent  une  connais- 
sance très  imparfaite  des  endroits  où  se  déroulent  leurs  récits; 
selon  toute  vraisemblance,  ces  récits  furent  imaginés  dans  un 
milieu  dépourvu  de  renseignements  bien  précis  sur  l’état  du 
bouddhisme  dans  le  Béhar  à l’époque  à laquelle  se  rapportent 
la  vie  de  Buddhaghosha  et  le  voyage  dans  l’Inde  du  moine 
chinois  Fa-Hian,  c’est-à-dire  soit  en  Birmanie,  soit  même  à 
Ceylan,  en  un  mot  dans  des  contrées  éloignées  de  l’ancien 
pays  de  Magadha  ou  du  Béhar  actuel,  et  de  plus,  longtemps 
après  Buddhaghosha. 

De  la  situation  du  bouddhisme  dans  le  Béhar  à une  époque 
voisine  de  celle  de  Buddhaghosha,  nous  savons  par  les 
Mémoires  de  Fa-Hian,  entre  autres  choses,  qu’à  l’endroit  où 
le  Fondateur  atteignit  la  sagesse  parfaite,  c’est-à-dire  aux 
environs  de  l’arbre  sacré,  se  trouvaient  trois  monastères’.  Les 
moines  qui  occupaient  ces  demeures  se  distinguaient  par  une 

1.  Le  texte  pâli  de  la  légende  est  donné  plus  bas  dans  l’appendice  A. 

2.  Record  of  the  Buddhistic  Kingdoms,  p.  77. 
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observation  rigoureuse  de  toutes  les  règles  du  Vinaya,  ce 
qui  ne  pouvait  avoir  lieu  sans  une  connaissance  complète 
de  cette  partie  du  canon,  connaissance  évidemment  impos- 
sible à acquérir  sans  l’aide  de  commentaires  ; or,  ces 
commentaires  justement,  selon  les  clironifiueurs  singhalais, 
n’existaient  pas  dans  l’Inde.  C’est  pour  les  chercher  que 
Buddhaghosha  alla  à Ceylan. 

Hiouen-Thsang  qui  visita  plus  tard  les  mêmes  endroits, 
mentionne  un  grand  monastère  à très  peu  de  distance  de 
l’arbre  sacré’.  Ce  monastère, d’après  lui,  aurait  été  construit 
par  le  roi  de  Ceylan;  il  y vivait  environ  mille  moines,  et 
ils  appartenaient  tous  à l’école  des  sthaviras,  mais  étaient 
en  même  temps  mahûyûnistes. 

Les  légendes  ne  nous  apprennent  pas  dans  quel  monastère 
au  juste  Buddhaghosha  fut  converti,  reçut  l’ordination  et 
vécut,  et,  ce  qui  est  bien  plus  grave, elles laissentabsolument 
inexpliquée  la  question  de  savoir  comment,  dans  un  milieu 
de  Mahâyânikas,  put  naître  le  désir  de  se  procurer  les 
commentaires  des  Hinayânikas.  Et  cependant  voici  ce  qui 
ressort  du  récit  des  légendes  du  Sud.  Dans  un  des  monastères 
voisins  de  Buddha-Gaya,  où  florissait  le  maluâyâna,  Buddha- 
ghosha reçoit  son  éducation  bouddhique  ; à peu  de  distance 
de  là  se  trouvent  les  monastères  de  Nâlanda,  où, comme  nous 
l’apprennent  des  sourcesdignes  de  foi,  l’érudition  bouddhiciue 
était  prospère.  Néanmoins,  ce  n’est  pas  là  que  s’adresse  Bud- 
dliaghoslia  pour  avoir  un  commentaire  du  canon,  ou  même  le 
canon  complet  : il  va  à Ceylan  chercher  le  canon  singha- 
lais (traduit  en  singhalais  quarante  ans  auparavant)  et  un 
commentaire  du  canon  dans  cette  même  langue. 

Pour  un  croyant  qui  admet  les  dons  extraordinaires  du 
religieux  bouddhiste,  qui  peut-être  ne  doute  même  ])as  de  la 
naissance  miraculeuse  de  Buddhaghosha,  il  n’y  a aucune 
difficulté  à concilier  des  contradictions  cpii  sautent  aux  yeux, 

1.  Mémoires,  etc.,  1,  460.  487. 

13 


194  RECHERCHES  SUR  LE  BOUDDHISME 

et  l’exactitude  de  la  légende  ne  lui  inspire  aucun  soupçon. 
Il  ne  peut,  il  ne  doit  même  pas  se  demander  comment  et 
quand  Buddliaghoslia  apprit  le  singhalais  ; pourquoi  dans  ses 
oeuvres  volumineuses  on  ne  trouve  pas  la  moindre  allusion 
à aucun  de  ces  livres  qui  étaient  certainement  en  usage  alors 
parmi  les  moines  de  l’Inde  septentrionale  et  devaient  lui  être 
connus,  à lui  qui  vivait  dans  leBéhar  ou  l’ancien  pays  de  Ma- 
gadlia.  Mais  une  critique  impartiale  doit  connaître  de  ces 
questions  et  peser  avec  soin  toutes  les  difficultés  qui  s’y 
rattachent.  Il  pourra  alors  arriver  que  tous  les  récits  sur 
Buddliaghoslia  n’apparaissent  plus  que  comme  une  légende 
de  pure  invention  se  rapportant  à une  époque  où  effective- 
ment quelque  mouvement  littéraire  se  produisit  à Ceylan,  où 
le  canon  fut  partiellement  traduit  dans  la  langue  locale,  où 
divers  commentaires  furent  réunis  et  fondus  en  un  seul  tout’. 
Il  se  peut  que  plus  tard  on  ait  attaché  à cette  œuvre  le  nom 
d’un  saint  considéré  comme  l’incarnation  d’un  fils  de  dieu 
(Devaputra),  qui,  après  une  courte  apparition  à Ceylan,  avait 
remporté  dans  l’Inde  les  fruits  de  ses  travaux.  Les  chroniques 
locales  qui  nous  racontent  tout  cela  n’expliquent  pas  comment 
ces  productions  littéraires  emportées  dans  l’Inde  se  trouvent 
cependant  à Ceylan  et  non  pas  là  où  les  fit  parvenir  Buddha- 
ghosha  qui,  selon  sa  biographie,  travaillait  non  pas  tant  pour 
Ceylan  ou  la  Birmanie  que  pour  le  Magadha. 

Quoique  en  désaccord  avec  beaucoup  de  savants  dans  notre 
appréciation  de  la  légende  de  Buddliaghoslia,  nous  pensons 
néanmoins  qu’il  n’y  a pas  de  motif  pour  refuser  tout  fon- 
dement historiclue aux  récits  que  nous  possédons  sur  lui;  il 
est  très  vraisemblable  que  cette  activité  littéraire  dont  nous 
venons  de  parler  se  manifesta  à Ceylan  avec  une  intensité 
particulière  du  IV®  au  V®  siècle  après  J.-C.,  et  que  le  fruit 
en  fut  ce  vaste  commentaire  que  les  savants  ont  aujourd’hui 
sous  les  yeux.  Le  souvenir  de  ce  travail,  comme  beaucoup 


1.  V’oy.  PràUinoksa.  ]).  vu  et  suiv. 
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d’autres,  se  conserva  dans  le  milieu  bouddhique  sous 
forme  de  légende;  tous  les  résultats  du  labeur  de  plusieurs 
siècles  furent  attribués  à un  personnage  unique,  à un  thau- 
maturge glorieux,  d’origine  céleste,  à un  maître  spirituel,  né 
dans  l’Inde,  dans  un  lieu  proche  de  l’arbre  de  la  Sagesseb 

En  donnant  cette  explication  des  légendes  relatives  àBud- 
dhaghosha,  il  est  impossible  de  ne  pas  reconnaître  en  même 
temps  que  l’époque  à laquelle  on  rapporte  ordinairement  le 
commentaire  pâli,  c’est-à-dire  le  milieu  du  V®  siècle  après 
J.-C.,  est  déterminée  avec  beaucoup  de  vraisemblance. 

Le  second  écrit,  dont  on  a parlé  plus  haut,  est  attribué  à 
Vasumitra,  et  si  on  savait  exactement  quel  est  le  Vasumitra 
qu’il  faut  considérer  comme  l’auteur  de  La  voue  qui  montre 
la  dijjérence  des  principales  opinions,  la  question  de  la  date 
de  l’écrit  lui-même  se  simplifierait  notablement,  et  le  livre 
nous  donnerait  alors  des  renseignements  sur  l’état  des  doc- 
trines sectaires  à une  époque  déterminée.  Malheureusement 
on  ne  peut  résoudre  qu’approximativement  le  problème 
qui  concerne  l’auteur  de  cet  important  ouvrage. 

La  plupart  des  témoignages  qui  se  rapportent  aux  divers 
écrivains  bouddhiques  du  nom  de  Vasumitra  sont  réunis 
dans  l’historien  thibétain  Târànâtha,  source  moderne  et  par 
suite  pas  toujours  sûre.  Se  référant  à un  monument  très 
ancien,  Tàrânâtha  considère  (p.  65),  un  de  ces  Vasumi- 
tra comme  contemporain  de  Kanishka  et  membre  du  concile 
du  Kashmir  à Kundalavana;  mais  il  ajoute  cette  remarque  : 
((  Il  ne  faut  pas  voir  dans  ce  Vasumitra  le  même  personnage 
que  Vasumitra,  le  grand  docteur  des  Vaibhâshikas,  lequel 
vécut  plus  tard  » (p.  65). 

Après  ce  personnage,  Târânâtha  nomme  encore  un  Vasu- 
mitra, originaire  du  royaume  de  Mara,  membre  de  la  secte 
des  Sarvâstivâdins  et  qui,  en  compagnie  du  bhadanta  Gho- 
shaka,  émigra  de  l’Inde  dans  le  pays  d’Açmaparànta,  limi- 


1.  Max  Muller,  S.  B.  of  the  East,  vol.  X.  p.  xv  et  suiv. 
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troplie  de  Tuliara.  Cela  eut  lieu  a après  la  troisième  assem- 
blée et  peu  après  la  mort  du  roi  Kanislika  lui-même  » (p.  67). 

Continuant  l’énumération  (p.  74)  des  grands  écrivains,  le 
même  auteur  dit  encore  : « Les  bliadantas  Dliarmatrâta, 
Ghoshaka,  Vasumitra  et  Buddhadeva,  sont  considérés  comme 
les  quatre  grands  docteurs  de  l’école  des  Vaibliâshikas.  » 
«Mais,  ajoute-t-il,  il  ne  faut  pas  confondre...  ce  Vasumitra 
avec  deux  autres  dont  l’un  a écrit  le  Çâstraprakarana,  et 
l’autre  le  Samayabhedoparocanacakra.  » Sur  ce  dernier 
Vasumitra  l’iiistorien  thibétain  nous  donne  l’information 
suivante  ; « Vasumitra  composa  un  commentaire  de  l’Ablii- 
dharmakoça.  Il  est  aussi  l’auteur  de  la  Roue  qui  montre 
la  différence  des  dix-huit  écoles  (p.  175).  » Le  professeur 
Wassiliefï  qui  ne  se  montre  pas  généralement  crédule, 
ni  disposé  à admettre  aisément  l’antiquité  des  écrits  boud- 
dhiques, a cru  nécessaire  de  commenter  ainsi  ce  passage  : 
« Si  la  date  véritable,  est,  comme  nous  le  supposons,  voi- 
sine de  l’époque  d’Hiouen-Thsang  qui  a traduit  cet  écrit 
en  chinois,  comment  a-t-il  pu  se  faire  que  le  chinois  nous 
ait  conservé  jusqu’à  présent  deux  traductions  encore  plus 
anciennes?  Il  faut  donc  penser  que  l’auteur  se  trompe  en 
prenant  le  Vasumitra  qui  a composé  le  commentaire  de 
rAbhidharmakoça  pour  le  même  personnage  que  celui  qui 
a écrit  sur  les  écoles,  d’autant  plus  que  nous  rencontrons 
déjà  un  Vasumitra  à une  époque  plus  ancienne  et  que  les 
bouddhistes  lui  attribuent  précisément  la  réconciliation  des 
écoles  (p.  175).  » Suivant  Tàrànâtha  nous  devons  admettre 
plusieurs  écrivains  du  nom  de  Vasumitra  : 

1°  Le  contemporain  de  Kanishka. 

2°  Le  Vasumitra  qui  émigra  dans  un  pays  voisin  du  Toha- 
ristan  en  compagnie  de  Ghoshaka. 

3°  Le  célèbre  docteur  des  Vaibliâshikas. 

4“  L’auteur  de  rAbhidharmaçâstraprakarana. 

5°  L’auteui- du  commentaire  sur  l’Abliidharmakoca  et  de 
l’écrit  : « Roue,  etc.  » 


LES  TRADITIONS  SUR  LE  SCHISME  BOUDDHIQUE  197 

De  ces  cinq  écrivains  c’est  le  plus  ancien  qu’il  faut  consi- 
dérer comme  l’auteur  du  Çâstraprakarana.  « Dans  la  préface 
de  l’Abliidliarma  chinois  mise  sous  son  nom,  il  est  dit  de  lui 
que  c’est  le  futur  successeur  du  Bouddha  Maitreya,  le  Boud- 
dha Sinha;  son  père  était  brahmane  dans  le  royaume  de 
Pita  (Videha)  ; son  nom  de  laïque  étaitUttara(U-do-lo);  sui- 
vant cette  préface,  \’asumitra  naquit  quand  le  Bouddha 
vivait  encore  et  composa  ce  livre  après  la  mort  du  Maître. 
S’étant  trouvé  dans  le  royaume  de  Kanyakiibja  (Tsao- 
tcheou-dou),  il  se  fixa  dans  le  jardin  de  Pan-nai  et  devint 
fameux  dans  le  monde  entier  \ » 

Hiouen-Thsang  décrivant  le  Gândhàra*  mentionne  cet  écri- 
vain bouddhiste  : « Parmi  les  saints  et  les  sages  de  l’anti- 
quité, dit-il,  beaucoup  vinrent  de  l’Inde  centrale  ici  et  se 
fixèrent  en  ce  pays  pour  instruire  et  conduire  les  hommes. 
On  peut  citer  comme  exemple  le  docteur  des  çâstras  Vasu- 
mitra,  celui  qui  a composé  le  traité  Abhidharmaprakarana- 
pâdaçâstra.  » 

Yaçomitra,  l’auteur  d’un  commentaire  circonstancié  sur 
l’Abhidharmakoça,  cite  aussi  Vasumitra  au  nombre  des 
auteurs  des  premiers  Abhidharmas  et  le  distingue  du  com- 
mentateur de  l’Abhidharmakoça,  disciple  de  Gunamata. 
Hiouen-Thsang  connaît  aussi  le  Vasumitra,  qui  est  le  deuxième 
en  date,  le  contemporain  de  Kanishka,  bien  que  dans  la  tra- 
duction française  de  ses  Mémoires  la  transcription  chinoise 
du  nom  propre  indien  ait  été  inexactement  rétablie  en 
sanscrit  ; à cet  endroit  de  la  relation  du  pèlerin  chinois  il 
faut  lire  Vasumitra  et  non  Vasubhandu  h 

Le  second  et  le  troisième  Vasumitra  de  la  liste  de  Târâ- 
nâtha  ne  doivent  peut-être  pas  être  distingués  du  contem- 
porain de  Kanishka;  le  second  est  en  effet  mentionné  peu 
après  le  premier  et  on  ne  sait  rien  de  lui,  sinon  qu’il  émigra 

1.  Wassilieff,  III,  67,  uote. 

2.  Mémoires,  etc.,  I,  119. 

3.  Wassilieff,  III,  66,  note,  Mémoires,  etc.,  I,  175  et  suiv. 
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dans  le  Toharistan;  ce  qui  a pu  aussi  arriver  au  contempo- 
rain de  Kanishka  après  la  mort  du  roi  son  protecteur.  Le 
troisième  Vasumitra  est  donné  comme  un  grand  docteur  des 
Vaibhâshikas.  Hiouen-Thsang,  parlant  du  concile  tenu  sous 
Kanishka,  rapporte  que  les  Anciens  présents  à ce  concile  au 
nombre  de  cinq  cents,  composèrent  sous  la  direction  de 
Vasumitra,  entre  autres  ouvrages,  et  pour  expliquer  l’Abhi- 
dharmapitaka,  le  commentaire  dit  Abhidharmvibhâsha- 
çâstra.  On  pourrait  croire  que  le  célèbre  Vaibhâshika  Va- 
sumitra et  le  contemporain  de  Kanishka  ne  sont  qu’un  seul 
et  même  personnage. 

Aucun  de  ces  écrivains  n’est  l’auteur  de  l’ouvrage  sur  les 
sectes  bouddhiques.  Târânâtha  affirme  que  cet  ouvrage  est 
d’un  écrivain  très  récent,  le  même  qui  a aussi  commenté  le 
livre  de  Vasubhandu,  l’Abhidharmakoça.  Il  n’y  a guère 
aucun  motif  de  suspecter  l’exactitude  de  cette  dernière  indi- 
cation. Le  professeur  Wassiliefï  a montré  clairement  (voyez 
plus  haut)  que  l’auteur  de  l’ouvrage  sur  les  sectes  ne  peut 
pas  être  contemporain  d’Hiouen-Thsang;  mais  Târânâtha 
n’affirme  cela  nulle  part  : la  conjecture  chronologique  appar- 
tient entièrement  au  savant  traducteur  qui  l’a  lui-même 
brillamment  réfutée.  Târânâtha  dit  seulement  que  le  con- 
temporain de  Kanishka  et  l’auteur  de  l’écrit  sur  les  sectes 
ainsi  que  du  commentaire  sur  l’Abhidharmakoça  sont  deux 
personnages  différents.  Le  professeur  Wassiliefï  indique  une 
considération  qui  rend  impossible  de  faire  du  dernier  le 
contemporain  d’Hiouen-Thsang.  A ces  témoignages  il 
faut  en  ajouter  un  troisième  : Yaçomitra  appelle  Vasu- 
mitra, commentateur  de  l’Abhidharmakoça,  le  disciple 
de  Gunamatah  et  très  souvent  cite  leurs  opinions  simulta- 
nément. 

Gunamata  est  connu  de  Târânâtha  et  d’Hiouen-Thsang. 
Le  premier  en  dit  « qu’il  était  versé  dans  toutes  les  sciences 


1.  A.  k.  f>.,  fol.  1.^3. 
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et  qu’il  composa  un  commentaire  sur  l’Abhidharmakoça  ainsi 
que  sur  le  Mûlamadhyama,  etc.'  ».  Hiouen-Thsang  connaît 
un  Gunamata  qui  brilla  dans  une  dispute  avec  Màdhava, 
philosophe  brâhmanique  de  l’école  Sànkhyah 

Ces  témoignages  nous  amènent  à conclure  que  Vasumi- 
tra  vécut  avant  Hiouen-Thsang,  mais  après  Kanishka  et 
aussi  après  l’auteur  de  l’Abhidharmakoça,  c’est-à-dire  Vasu- 
bhandu. 

Quelques  renseignements  sur  Vasubhandu  et  son  temps, 
outre  ceux  que  l’on  trouve  dans  les  Mémoires  d’Hiouen- 
Thsang  et  dans  l’histoire  de  Târânâtha,  nous  sont  encore 
fournis  par  une  biographie  spéciale  de  ce  personnage  qui  a 
été  traduite  en  chinois  sous  la  dynastie  Tchen  (557-588)  parle 
célèbre  Jen-Ti  h II  est  clair  que,  si  cette  biographie  a déjà 
au  VI®  siècle  été  traduite  en  chinois,  l’original  a dû  exister 
dans  l’Inde  bien  auparavant,  et  le  célèbre  auteur  y vivre 
encore  plus  tôt.  Selon  cette  biographie,  Vasubhandu  vécut 
dans  le  IX®  siècle  après  la  mort  du  Bouddha,  il  naquit  dans  le 
royaume  de  Purushapura,  mais  il  déploya  surtout  son  acti- 
vité à Ayodhya  sous  les  rois  Vikramâditya  et  Prâditya. 

Hiouen-Thsang  dit  aussi  que  Vasubhandu  fut  le  contem- 
porain de  Vikramâditya,  roi  de  Çràvasti  et  de  son  fils 
Çilàditya* . C’est  ce  synchronisme  qui  a servi  de  base  prin- 
cipale pour  établir  la  date  de  Vasubhandu.  Il  est  bien  clair 
qu’on  n’a  aucune  raison  d’identifier  Vikramâditya,  roi  de 
Çrâvastî,  avec  le  prince  bien  connu  qui  a donné  son  nom  à 
une  ère  indienne  ; c’est  par  là  néanmoins  qu’ont  débuté  les 
recherches;  après  quoi  on  a ainsi  raisonné:  puisque  Vikramâ- 
ditya  a dû  vivre  dans  la  première  moitié  du  VI®  siècle,  Vasu- 
bhandu, lui,  est  de  la  seconde^,  c’est-à-dire  d’une  époque 

1.  Wassilieff,  III,  163. 

2.  Mémoires,  I,  412  et  suiv. 

3.  Wassilieff,  Le  Bondd/i'sme,  1,  210,  215,  219  et  suiv. 

4.  Mémoires,  etc.,  I,  115  et  suiv. 

5.  Max  Muller,  India,  etc.,  p.  306  et  suiv. 
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postérieure  à celle  où  sa  biographie  avait  déjà  été  traduite 
en  chinois.  On  s’est  efforce  d’appuyer  cette  conclusion  par 
une  série  d’autres  arguments,  mais  on  comprend  qu’ils  ne 
supportent  pas  la  critique  en  face  de  la  date  indiscutable 
de  la  traduction  chinoise  de  la  biographie.  L’auteur  de  l’A- 
bhidharmakoça  n’a  pu  vivre  au  VI®  siècle.  Ses  premiers 
commentateurs,  Gunamata  et  Vasumitra,  ont  dû  aussi  vivre 
plus  tôt.  Hiouen-Thsang  parle  de  Gunamata  comme  d’un 
écrivain  ancien'. 

La  date  de  Vasubhandu,  est-il  dit  dans  un  travail  très 
récent’,  peut  être  fixée  avec  une  vraisemblance  très  suffi- 
sante (can  be  fixed  with  tolerable  certainty);  mais  cette  vrai- 
semblance n’est  qu’apparente,  il  est  hors  de  doute  que  Vasu- 
bhandu  vécut  avant  le  VI®  siècle,  c’est-à-dire  avant  le 
moment  où  sa  biographie  fut  traduite  en  chinois,  et  comme 
c’est  le  même  Jen-Ti  qui  traduisit  l’ouvrage  de  Vasumitra, 
il  va  de  soi  que  cet  ouvrage  aussi  doit  être  rapporté  à une 
époque  antérieure.  Mais  de  combien  le  travail  de  Vasumitra 
a-t-il  précédé  le  commentaire  de  Buddhaghosha?  C’est  ce 
qu’on  ne  peut  jusqu’ici  éclaircir  d’une  manière  satisfaisante. 

Il  est  clair  qu’il  faut  considérer  comme  antérieur  à Bud- 
dhaghosha le  texte  pâli  qu’il  commentait,  le  Kathâvatthuppa- 
karana,  qui  constitue  une  des  parties  du  canon  pâli  ou  des 
trois  pitakas.  La  tradition  fixe  sa  date  avec  beaucoup  de  pré- 
cision ; plus  haut  dans  le  chapitre  IV  on  a montré  néanmoins 
l’inconsistance  de  cette  détermination.  Dans  un  livre  que  la 
tradition  fait  remonter  à l’époque  d’Açoka  le  Grand,  on 
trouve  mentionnée  entre  autres  la  secte  des  Vetulyakas  qui 
n’apparut  qu’au  III®  siècle  après  J.-C.’Ilest  bien  clair  que  l’é- 
crit en  question  n’a  pu  voir  le  jour  avant  cette  dernière  date. 

De  tout  ce  qu’on  vient  de  dire  il  résulte  que  les  écrits  qui 

1.  Mémoires,  etc.,  I,  442  et  suiv. 

2.  Max  Muller,  India,  etc.,  p.  302  et  suiv. 

3.  Voy.  The  Mahâoamso  (Ed.  Turnour),  p.  227,  note.  Cf.  aussi  plus  haut, 
p.  82  et  note. 
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servent  de  sources  pour  Thistoire  que  nous  allons  exposer  du 
schisme  bouddhique,  doivent  être  rapportes  à une  époque 
comprise  entre  le  III®  et  le  VI®  siècle  après  J.-C.,  et  la  date 
d’un  seul  d’entre  eux,  savoir  celui  qui  est  attribué  à Rud- 
dhaghosha,  peut  être  dëtei’minée,  comme  on  l’a  montré  plus 
haut,  avec  quelque  jirccision. 

Comme  introduction  à son  commentaire  du  Kathàvattliup- 
pakarana,  Buddhaghosha  présente  au  lecteur  une  courte  his- 
toire de  l’apparition  dos  sectes  bouddhiques;  cet  aperçu  du 
développement  du  schisme  revient  deux  fois  dans  son  ou- 
vrage, l’auteur  confirme  encore  sa  propre  exposition  par  une 
citation  tirée  du  Dipavanso  que  l’on  doit  sans  aucun  doute 
considérer  comme  la  source  la  plus  ancienne  de  nos  informa- 
tions sur  le  développement  des  sectes. 

Le  commencement  du  schisme,  selon  Buddhaghosha  et  le 
Dipavanso,  se  rapporte  à l’époque  du  deuxième  concile.  Ces 
mêmes  moines  Vajjiputtakas  qui  avaient  admis  les  dix  nou- 
veautés et  avaient  été  pour  cela  excommuniés  et  réfutés 
dans  le  concile,  formèrent  entre  eux  une  secte  particulière 
sous  lenom  de  Mahàsànghikas.  Selon  notre  auteur,  ilsétaient 
dix  mille.  Beaucoup  d’autres  sectes  tirent  d’eux  leur  origine. 

Des  (1)  Mahàsànghikas  se  séparèrent  deux  autres  sectes, 
les  (2)  Gokulikas  et  les  (3)  Ekabbohàrikas. 

Les  (2)  Gokulikas  produisirent  les  sectes  suivantes  : les 
(4)  Pannattivâdas  et  les  (5)  Bahussutikas.  Parmi  ces  deux 
sectes  s’en  forma  une  nouvelle  : les  (G)  Cetyyavâdas.  Les  pre- 
miers dissidents  avaient  produit  de  cette  manière  six  sectes 
dès  le  II®  siècle  h 

Dans  le  cours  du  II®  siècle,  il  se  sépara  de  la  secte  ortho- 
doxe des  Anciens  ou  Theravâdas,  les  (7)  Mahinsâsakas  et 
les  (8)  Vajjiputtakas. 

Ces  dernières  sectes  en  produisirent  dans  le  même  siècle 

1.  K.  O.  p.,  fol.  3;  evain  mahàsanghücâcariyaknlato  dutiyavassasate  paiicâ- 
cariyakulâni  uppanuâai  taiii  mahasanghikehi  saddhim  cha  honti. 
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quatre  nouvelles;  les  (9)  Dliamniuttariyas,  les (10)  Bhadrayâ- 
nikas,  les  (11)  Channâgarikas,  les  (12)  Sammitiyas. 

Dans  le  II®  siècle  il  se  sépara  des  Mahinsâsakas  deux 
sectes  ; les  (13)  Sabbatthivâdas  et  les  (14)  Dliammaguttikas. 

Des  Sabbattbivàdas  se  séparèrent  les  (15)  Kassapikas^  des 
Kassapikas  les  (16)  Sankantikas,  et  de  ces  derniers  les  (17) 
Suttavâdas. 

Selon  Buddhaghosha,  il  se  sépara  de  la  secte  des  Anciens 
onze  sectes,  et  il  y en  avait  en  tout  dix-huit,  ce  qui  ne  con- 
tredit pas  le  récit  du  Dipavanso  où  la  genèse  des  sectes  est 
présentée  dans  la  même  succession'. 

Dans  le  récit  de  la  chronique  singhalaise,  leDipavanso,  on 
trouve  en  outre  un  trait  qui  n’est  pas  sans  importance  et  que 
Buddhaghosha  a omis  dans  son  exposition.  L’auteur  de  la 
chronique,  exactement  comme  Buddhaghosha,  donne  pour 
origine  au  schisme  les  dix  nouveautés  coupables  dont  il  a été 
question  plus  haut  en  parlant  du  deuxième  concile,  mais 
en  même  temps  il  mentionne,  bien  qu’avec  beaucoup  de  con- 
cision et  de  brièveté,  une  autre  action  coupable  des  dissi- 
dents; il  les  accuse  d’avoir  détruit  le  canon  primitif  (mûla- 
sangaham)  et  d’en  avoir  composé  un  autre,  d’avoir,  dans  les 
cinq  parties  (nikàya)  du  Suttapitaka,  déterminé  à leur  ma- 
nière l’ordre  des  diverses  sentences  et  d’avoir  altéré  en  beau- 
coup d’endroits  de  ce  pitaka  le  sens  et  la  loi  *. 

Ces  paroles  de  la  chronique  constatent  le  fait  de  l’existence 
de  canons  différents  chez  les  différentes  sectes;  elles  mon- 
trent que  les  diverses  rédactions  du  canon  se  distinguaient 
non  seulement  par  leur  contenu,  mais  aussi  par  la  distri- 
bution des  sûtras  et  d’une  manière  générale  des  diverses 
parties  des  trois  pitakas.  A en  juger  par  ce  que  nous  savons 

1.  Voici  commeut  l’auteur  termine  son  énumèratioa  : ime  ekâdasa  âcari3'a- 
vàdà  uppannâ  te  theravâdehi  saddhim  dvàdasa  honti  iti  ime  ca  dvâdasa.  ma- 
hasanghikânan  cha  àcariyavàdà  ’ti  sabbe  ca  atthârasa  àcariyavâdâ  dutij'avas- 
sasate  uppanuâ.  atthârasa  nikâyâ  ’ti  pi  atthârasâcariyakulàniti  pi  etesam  yeva 
namam.  l.  c.,  fol.  4.  Cf.  The  Dipacanisa,  p.  35  et  suiv. 

2.  Dipacamso,  p.  36. 
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aujourd’hui  des  divers  canons  sectaires,  cette  différence 
extérieure  est  effectivement  un  signe  très  caractéristique. 
Un  autre  trait  caractéristique  pour  l’aspect  même  de  ces 
canons  est  encore  relevé  par  la  chronique  quand  elle  rap- 
porte que  les  dissidents  rejetèrent  une  partie  des  Sûtras  et 
du  Vinaya  et  composèrent  à la  place  de  nouveaux  Sûtras  et 
un  nouveau  Vinaya;  ils  n’admettaient  pas  certains  livres 
que  renferme  le  canon  pâli,  par  exemple  un  des  livres  du 
Vinayapitaka,  le  Parivâra,  six  parties  de  l’Abliidharma, 
le  livre  Patisambhida,  le  Niddesa  et  une  partie  des  Jâtakas. 

En  partie  par  ignorance,  en  partie  intentionnellement,  les 
dissidents  altérèrent  le  sens  interne  de  la  doctrine’.  Les 
sectes,  d’après  le  récit  du  Dipavanso,  se  distinguaient  aussi 
extérieurement;  elles  adoptaient  des  noms  spéciaux,  se 
revêtaient  de  robes  particulières’,  différant  par  la  couleur  et 
la  coupe;  les  accessoires  qu’employaient  les  moines  des 
diverses  sectes  n’étaient  pas  les  mêmes,  pas  plus  que  leurs 
rapports  extérieurs  avec  le  monde. 

Vasumitra,  exactement  comme  les  sources  singhalaises, 
commence  l’histoire  du  schisme  au  IP  siècle;  mais  d’après 
son  exposition,  les  dix-huit  sectes  n’apparurent  pas  seule- 
ment dans  le  cours  du  II®  siècle;  elles  s’étend!  ren  t sur 
un  espace  de  temps  beaucoup  plus  considérable.  La  tradition 
singhalaise  reconnaît  bien  aussi  des  sectes  modernes  ; seule- 
ment elle  ne  les  met  pas  au  nombre  des  dix-huit  princi- 
pales’. 

1.  Dipacainso,  p.  36.  Cf.  Prâtimoksa-sütra,  p.  xlvii,  note. 

2.  Ce  passage  du  DCparainso  a été  autrement  traduit  par  Oldenberg  et 
avant  lui  par  d’ALvis.  Nous  suivons  le  commentaire  indigène.  Voy.  Prâ- 
timoksa-sütra, p.  XLVII,  note.  Les  différents  noms  des  moines  des 
diverses  sectes,  les  différences  de  couleur  et  d’aspect  des  robes  dans  les 
diverses  sectes,  sont  mentionnés  aussi  dans  d’autres  sources.  Voy.  W.\ssi- 
LiEFF,  Bouddhisme,  I,  p.  267;  St.  Julien  , ./o«rn.a^  Asiatique,  S"' série, 
t XIV,  p.  360  et  suiv. 

3.  Dans  le  Dt/iaort/nso  (p.  38),  les  sectes  postérieures  sont  ainsi  énumérées: 
1)  Hemavatikas,  2)  Râjagirikas,  3)  Siddhatthas,  4)  Pubbaselikas,  5)  Aparase- 
likas  ,6)Ràjàgirikas.  Dans  K.  n.  p.  (mon  manuscrit),  au  lieu  du  dernier  nom,  on 
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La  communauté  bouddhique  se  divisa,  selon  le  récit  de 
Vasumitra,  d’abord  en  deux  sectes  : les  Stliaviras  et  les 
Maliâsânghikas. 

Au  cours  du  II®  siècle,  continue-t-il,  les  Mahâsàngliikas 
formèrent  les  sectes  suivantes  : (1)  les  Ekavyàvahârikas, 
(2)  les  Lokottoravâdinsb  (3)  les  Kukulikas  (ou  Kukkutikas), 
(4)  les  Baliuçrutiyas,  (5)  les  Prajnâptivâdins. 

La  deux  centième  année,  dit  ensuite  Vasumitra,  un  Tîr- 
tliika  entré  dans  la  vocation  spirituelle  (le  bouddhisme)  et 
vivant  sur  la  montagne  Jaitya,  forma  trois  écoles,  (6)  les 
Caitikas  (Caityaçaila),  (7)  les  Aparaçailas  et  (8)  les  Uttara- 
çailas  (ou  Pûrvaçailas’). 

Le  schisme  dans  la  secte  des  Anciens  ou  Stliaviras  ne 
commença,  selon  notre  auteur,  qu’au  IIP  siècle. 

Tout  d’abord  les  Stliaviras  se  divisèrent  en  deux  partis  : 
1“  les  uns  alîirmaient  que  tout  existe  [(1)  Sarvâstivâdins],  ils 
étaient  appelés  l’école  Hetuvâda  ou  de  ceux  qui  admettent 
une  cause,  mais  avaient  aussi  d’autres  dénominations  : Mu- 
runtakas,  Vibhajyavâdins  ’ ; 2°  l’autre  parti  des  Stliaviras 
s’appelait  l’école  Haimavata  (2)‘. 

Dans  le  courant  du  IIP  siècle  il  se  forma  encore  d’autres 
sectes  : des  Sarvâstivâdins  se  séparèrent  (3)  les  Vatsipu- 
triyas;  de  ces  derniers  sortirent  (4)  lesDliarmottaryas,  (5)  les 
Bhadrayânîyas,  (6)  les  Sammatîyas  et  (7)  les  Shannâgarikas. 

La  division  alla  plus  loin  ; dans  le  IIP  siècle,  des  Sarvâs- 

lit  Vâjarikas  (ou  Vàjiriyas  selon  la  leçon  du  ms.  de  Paris).  Voy.  The  Mahü- 
eaniso  ; Turnour,  p.  21,  lit  Vâdariyà.  La  tradition  singhalaise  ne  compte  pas 
les  Singhalais  au  nombre  de  ces  sectes.  Dans  K.  o.  p.  (fol.  7)  aune  pi  ca 
âcariyavâdà  uppannâ  te  idha  anadhippetâ. 

1.  Cette  secte  ne  se  rencontre  pas  dans  les  listes  singhalaises. 

2.  Les  deux  dernières  sectes  sont  données  comme  récentes  dans  le  Dipa- 
camso.  Voy.  plus  haut.  — Il  faut  distinguer  les  Uttaraçailas  des  Pürva- 
çailas,  autrement  ou  ne  trouve  pas  les  neuf  sectes  des  Mahâsânghikas  dont 
parle  Vasumitra. 

3.  Voy.  Wassilieff,  I,  p.  230. 

4.  Cf.  avec  l’exposition  de  Buddhaghosha.  La  dernière  école,  selon  le 
Dipavamso,  est  au  nombre  des  écoles  récentes. 
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tivàdins  se  sépara  la  secte  des  (8)  Mahîçàçakas  et  de  celle-ci 
les  (9)  Dharmaguptas  « reconnaissant  pour  maître  Maud- 
galyâyana’  ».  Dans  le  même  siècle,  au  sein  des  Sarvâs- 
tivâdins  se  forma  une  nouvelle  secte,  la  secte  (10)  Suvar^ 
slia  dite  par  certains  Kâçyapîya.  Dans  le  siècle  suivant, 
le  IV®  après  la  mort  du  Bouddha,  des  Sarvàstivàdins  se 
sépara  la  secte  (11)  Sankrànti  dite  par  cpie' (pies-uns  des 
Sautrântikas  et  reconnaissant  comme  son  maître  Dharmut- 
tara  ou  Uttaradharma’. 

Dans  les  deux  listes  ([u’on  vient  de  donner  des  sectes 
bouddhi([ues,  leurs  rapports  giméalogiques  ne  sont  ]ias  les 
mêmes,  et  il  n’est  guère  possible  de  décider  de  quel  côté  se 
trouve  la  vérité.  D’autres  sources  exposent  le  développement 
du  schisme,  c’est-à-dire  la  naissance  des  nouvelles  sectes, 
dans  un  ordre  encore  différent 

Dans  l’exposé  de  Vasumitra,  cependant,  on  trouve  deux 
détails  importants  qui  prêtent  à son  récit  une  grande  vrai- 
semblance. Il  affirme  que  les  sectes  naquirent  et  se  déve- 
loppèrent non  seulement  dans  le  II®  siècle  après  la  mort 
du  Bouddha,  mais  encore  beaucoup  plus  tard,  dans  le  III®  et 
le  IV®.  D’après  la  tradition  singhalaise,  le  développement 
du  schisme  aurait  eu  lieu,  et  seulement  dans  le  II®  siècle, 
ce  qui  est  bien  moins  vraisemblable.  Il  est  difficile  de  sup- 
poser que  la  communauté  tout  d’un  coup,  au  cours  d’un  seul 
siècle,  se  soit  partagée  en  dix-huit  sectes. 

Vasumitra,  parlant  de  l’origine  des  sectes,  nomme  aussi 
parfois  les  maîtres  que  les  sectes  reconnaissaient  en  quelque 

1.  Voy.  Wassilieff,  1,231,  note. 

2.  Voy.  Wassilieff,  I,  233,  note  4. 

3.  Une  autre  énumération  des  sectes  se  trouve  dans  Türdnàtha,  Wassii.ieff, 
III,  p.  259  et  suiv.  Cf.  la  note  de  Wassilieff  citée  plus  haut.  Des  rensei- 
gnements sur  les  sectes  se  trouvent  aussi  dans  les  deux  articles  suivants  : 

Julien,  Stanislas,  Listes  diverses  des  noms  des  dix-huit  écoles  schismati- 
ques, sorties  du  Bouddhisme.  Voy.  Journal  Asiatique,  5""  série,  t.  XIV, 
p.  327  et  suiv.,  et  Beal,  Rev.  S.,  The  eiyhteen  Schools  of  Buddhisrn.  Voy. 
The  Ind.  Antiquary , vol.  IX  (1880),  p.  299. 
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sorte  comme  leurs  autorités  exclusives.  Ce  détail  inconnu  à 
la  tradition  singhalaise,  si  on  le  rapproche  des  appellations 
d'un  caractère  évidemment  géographique  de  certaines  sectes, 
comme  par  exemple  Caitika,  Aparaçaila,  Uttaraçaila,  Pùr- 
vaçaila,  Haimavata,  Shannàgarika,  semble  donner  à entendre 
la  manière  toute  naturelle  dont  la  communauté  bouddhique, 
en  s’étendant  dans  les  diverses  contrées  de  l’Inde  et  guidée 
par  les  opinions  de  divers  docteurs,  se  serait  séparée  en 
sectes  divisées  sur  des  questions  particulières.  Dans  le  prin- 
cipe, le  premier  motif  de  la  séparation  eut  certainement  un 
caractère  plus  sérieux.  C’est  ainsi  du  moins  que  Vasumitra 
nous  représente  le  schisme. 

Les  dissensions,  ensuite  le  schisme  eurent  pour  cause, 
selon  son  récit,  cinq  questions  diversement  résolues  par  les 
membres  de  l’ancienne  communauté  bouddhique.  Pour 
employer  ses  propres  ternies,  « le  partage  de  la  communauté 
des  spirituels  (du  sangha)  »,  résulta  de  l’examen  et  de  la 
proclamation  des  cinq  propositions  (suivantes)  : 

1°  La  conduite  par  d’autres  ; 

2“  L’ignorance  ; 

3°  Le  doute; 

4°  Le  raisonnement  d’après  (l’imitation)  d’autres. 

5°  La  production  du  chemin  par  les  paroles,  c’est-à-dire 
l’enseignement  du  Bouddha’. 

Sur  ces  questions  les  moines  « se  mirent  à citer  chacun 
les  paroles  de  son  docteur  et  à produire  des  affirmations  con- 
traires à celles  des  autres  * ». 

Quatre  de  ces  points,  comme  on  le  verra  plus  bas,  se  rap- 
portaient à la  doctrine  dogmatique  sur  l’essence  de  l’arhat, 
du  saint,  ou,  ce  qui  revenait  au  même,  du  Fondateur,  de 
l’Illuminé,  du  Bouddha,  etc. 

Sur  la  cinquième  question,  « la  production  du  chemin  par 
les  paroles»,  Wassilieff  fait  cette  remarque’  : « Le  cinquième 

1.  Wassiliei'f,  I,  p.  225. 

2.  1d.,  ibid.  — 3.  lu.,  ihid. 
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terme  se  rapporte  â la  vertu  de  la  doctrine  du  Bouddha  : ses 
paroles  suffisent-elles  pour  découvrir  le  chemin  et  n’est-ce 
que  dans  sa  parole  qu’il  est  renfermé?  » Dans  les  textes  boud- 
dhiques, pâlis  ou  sanscrits,  on  trouve  cette  doctrine  que  le 
salut,  en  d’autres  termes  la  possession  du  chemin,  peut  être 
obtenu  non  seulement  à l’aide  des  paroles  ou  de  l’enseigne- 
ment, mais  aussi  par  la  méditation  droite  h Les  hérétiques 
qui  affirmaient  que  le  chemin  vient  des  paroles,  (pi’il  n’est 
possible  de  se  sauver  qu’en  s’appropriant  la  doctrine  du 
Bouddha,  devaient,  on  le  comprend,  rejeter  le  deuxième 
moyen  de  salut.  Si  nous  comprenons  la  cinquième  question 
de  cette  manière,  son  lien  avec  les  précédentes  deviendra 
parfaitement  clair.  Là  encore  nous  avons  un  nouveau  déve- 
loppement de  la  question  de  l’essence  de  l’arhat,  du  saint,  et 
de  l’importance  de  ses  paroles  ou  de  sa  doctrine  pour  le 
salut  ; « Le  cinquième  terme  aussi,  dit  le  professeur  Wassi- 
lieff  se  rapporte  d’ordinaire  aux  arhats.  » 

'Fous  ces  détails  sur  les  causes  du  schisme  bouddhique 
manquent  dans  les  renseignements  que  fournit  la  tradition 
singhalaise  sur  la  manière  dont  le  sangha  se  partagea  en 
sectes.  Mais,  dans  le  récit  relatif  aux  dix  points,  occasion  du 
schisme  primitif,  outre  ceux  qui  se  rapportent  au  ^unaya, 
on  en  mentionne  un  qui  relie  en  quelque  sorte  la  tradition 
singhalaise  avec  celle  du  Nord,  savoir  X âcinnakappo  - . Les 
avis  étaient  partagés  sur  la  question  de  savoir  quelle  impor- 
tance il  fallait  attribuer  à l’exemple  du  maître.  Cette  nou- 
veauté ne  fut  pas  complètement  repoussée  au  concile,  et  il 
est  permis  de  croire  que  c’est  de  là  que  prit  naissance  la 
question  plus  abstraite  de  l’essence  même  du  saint  ou  du 
maître.  S’il  faut  s’incliner  absolument  devant  l’autorité  du 
maître,  cela  signifie  qu’il  est  impeccable,  et  alors  qu’est-il 
donc?  Et  c’est  ainsi  que  s’éleva  la  question  de  l’arhat,  puis 
celle  des  divers  degrés  de  la  sainteté. 

1.  Voy.  appendice  H. 

2.  Voy.  plus  haut,  p.  45  et  suiv. 
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APPENDICES  AU  CHAPITRE  VIII 
Appendice  A. 

budclhagliosattherassa  atthuppattini  samkhepamattam  vak- 
khâma.  kathani  sîhalabhâsakkharehi  parivatlitani  pariyattisâsa- 
nani  mâgadliabhâsakkharena  ko  nâma  puggalo  parivattituiii  sa- 
kkliissatiti  mahüttherâ  nimantayitvâ  tâvatinisabhavanani  gantvâ 
gbosaiii  nama  devaputtam  disvâ  saddhim  sakkena  devânara  indena 
tain  yâcitvâ  bodhirukkbasamlpe  ghosagâme  kesassa  nâma  bràhma- 
nassa  kesiyâ  nâma  brâhmaniyâ  kuccliimhi  palisandliim  ganhàpe- 
suin.  khâdatba  blionto  pivatha  bhonto’ti  àdi  brâhraanànam  aûna- 
mannaui  gliosakàle  vijâyanattâ  gboso’ti  nàraani  akâsi.  sattavassi- 
kakâle  so  tinnani  vedànani  pâragü  ahosi.  atha  kho  ekena  arahan- 
tena  saddhim  vedakalhani  sallapanto  tam  kathain  nitthâpetvà 
kusalà  dbammâ  akusalà  dliammâ  avyàkata  dhammâ’ti  àdinâ  para- 
matthavedani  nâma  buddhamantam  pucchi.  tadâ  so  tam  sutvâ 
ugganhitukàmo  hutvâ  tassa  arahantassa  santike  pabbajitvâ  deva- 
sikam  devasikam  pitakattayani  satthimattehi  padasahassehi  sajjhâ- 
yani  akâsi  vâcuggatam  akâsi.  ekamâsen'eva  tinnam  pitakânam 
pâragü  ahosi.  tato  pacchâ  raho  ekako’va  nisinnassa  tad  ahosi 
buddhabhâsite  pitakattaye  marna  vâ  pafifiâ  adhikâ  udâhu  upajjhâ- 
yassa  vâ’ti.  tam  kâranani  natvà  upajjhâcariyo  niggaham  katvâ 
ovadi.  so  samvegappatto  hutvâ  khamâpetum  vandi.  upajjhâcariyo 
tvain  âvuso  sihaladipain  gantvâ  pitakattayani  sïhalabhâsakkha- 
rena  likhitara  mâgadhabhâsakkharena  likhâhi.  evani  sati  ahani 
khamissâmiti  âha.  buddhaghoso  ca  pitarani  micchâditthibhâvato 
mocetvâ  âcariyassa  vacanain  sirasâ  patiggahetvâ  pitakattayani 
likhituni  sihaladlpani  nâvâya  agamâsi.  tadâ  samuddamajjhe  tihi 
divasehi  tarante  buddhadattatthero  ca  sihaladipato  nâvâya  âga- 
cchanto  antarà  magge  devânani  anubhâvena  anûamaûnam  passitvâ 
kâranani  pucchitvâ  jâni  jânitvâ  ca  buddhadattatthero  evam  âha. 
maya  âvuso  kato  jinâlanikâro  appasàro’ti  maûnitvà  piuakattayani 
parivattituni  likkhituni  nâdanisu.  tvani  pana  pitakattayani  sani- 
vannehiti  vatvâ  attano  sakkena  devânani  indena  dinnani  haritaki- 
phalani  a5-oniayalekhanadandani  nisitasilan  ca  buddhaghosatthe- 
rassa  adâsi.  evani  tesaiii  dvinnain  therânam  annamanûani  salla- 
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pantânani  yeva  dve  nâvâ  sayam  eva  apanetvâ  gacchiiiisu.  buddha- 
ghosatthero  ca  sibaladipaiii  patvâ  pathamani  saiighapâlattherani 
passitvâ  pilakattayaiii  mâgadhabhâsakkharena  parivattitum  âgato 
nihiti  kâranaiii  ârocetvà  sibalabhikkhü  ca  slle  patillhâyâ’ti  âdi- 
gâthaiii  niyyàdetvâ  iraissâ  gâthâya  atthani  pitakattayani  âlojetvâ 
samvanneliiti  uyyojesuni.  lasmim  yeva  divase  sâyanhakâlato 
paUliâya  yatlicivuttagâthani  pamukbaiu  katvâ  visuddhimaggain 
akâsi.  katvâ  tam  kammain  nipphâdetvâ  tena  iiânapabliavani  vi- 
maiiisetukâmo  devânani  indo  tam  gandliani  antaradhàpesi.  puna- 
pi  thero  akâsi.  tath'cva  devânam  indo  antaradhàpesi.  ])iinapi 
tliero  akâsi.  evani  tikkhattuin  antaradhâpetvâ  pubb'‘,gandlie  pi 
dassesi.  tinnain  pi  gandhânaiii  anfiamahnani  ekapadamattena  pi 
visesalâ  n'attlii.  sanghapâlatthero  ca  tani  ârâdhayitvâ  pitakatta- 
yam  niyyâdesi.  evani  visuddhimagge  sanghapâlattherassa  yâca- 
nani  ârabbha  visuddhimaggo  kato’ti  âgatani  buddhaghosuppatti- 
kathâyct.R  pana  sahgharâjattherassa  âyâcanain  ârabbhâ’ti  âgatani. 

ayani  buddhaghosupattikathâyani  âgatanayena  dassitabuddha- 
ghosuppattikatliâsanikhepo. 

(sâsanavainso.) 


Appendice  B. 

1. 

duve  hetCi  duve  paccayâ  sâvakassa  samniâdittbiyâ  uppâdâya 
parato  ca  ghoso  saccânusandlii  ajjliattah  ca  yoniso  manasikâro’). 

tattha  katamo  parato  ghoso.  yâ  parato  desanâ  ovâdo  anusâ- 
sani  saccakathâ  saccânnlomo.  cattâri  saccâni  dukkhasamudayo 
nirodho  maggo.  imesani  catunnain  saccânani  yâ  desanâ  sandassanâ 
vivaranâ  vibhajanâ  uttânikiriyâ  pakâsanâ  ayani  vuccati  saccânu- 
lomo  ghoso’ti 

tattha  katamo  ajjhattain  yoniso  manasikâro^).  ’ajjhattain  yo- 

1 . Comparez  : ^ % g grTjqHT  ^ Ta 

mÜtT:  Il  ^ l I fl 

^ I It  I >ît:airJT  xi  ii  a.  a-,  r.,  92. 

2.  i gqi-ai  q-niqq  %:nqinq  q:  qq 

A.  A.  (J.,  206. 


14 


210 


RECHERCHES  SUR  LE  BOUDDHISME 


ûiso  manasikàro  nâma  yo  yathâ  clesite  dhamme  bahiddhâ  âram- 
manam  anabhiharitvâ  yoniso  manasikaroti  ayam  vuccati  yoniso 
manasikàro  taraàkàro  yoniso  dvàro  vidhi  upàyo  yathâ  puriso 
sukkhe  katthe  vigatasnehe  sukkhâya  uttaràraniyâ  thaïe  abhima- 
ddamànam  bhabbo  jotissa  adhigamâya.  tam  kissa  hetu.  yoniso 
aggissa  adhigamâya.  evam  evassa  c'idam.  dukkhasamudayaniro- 
dhamaggânam  aviparitadhammadesanam  manasikaroti  ayam  vuc- 
cati yoniso  manasikàro 

P.  u„  fol.  1 et  suiv. 


2. 

parato  ghosena  yà  uppajjati  pafiûà  ayani  vuccati  sutamayi 
paùûà. 

yâ  ajjhattam  yoniso  manasikàrena  uppajjati  pannà  ayarn 
vuccati  ciutamayi  paûûà’ti. 

imà  dve  pannà  veditabbà.  purimakà  ca  dve  paccayà  ime  dve 
hetù  dve  paccayà  sàvakassa  sammàditthiyà  uppàdàya. 

tattha  parato  ghosassa  saccànusandhissa  desitassa  attharn 
avijànanto  atthapatisamvedi  bhavissatiti  n'etam  thànam  vijjati.  na 
ca  atthappatisamvedï  yoniso  manasikarissatiti  n'etam  thànam  vijjati. 

parato  ghosassa  saccànusandhissa  desitassa  attharn  vijànanto 
atthapatisamvedi  bhavissatiti  thànam  etam  vijjati.  atthapatisam- 
vedi ca  yoniso  manasi  karissatiti  thànam  etam  vijjati. 

esa  hetu  etatii  àrammanam  eso  upàyo  sàvakassa  niyyànassa 
n'atth'anno. 


P.  U.,  fol.  2. 


CHAPITRE  IX 


Les  Doctrines  hérétiques. 

1“  La  question  de  l'essence  de  J’arbat  ou  saint.  2“  Importance  de  cette  ques- 
tion; époque  où  elle  fut  soulevée.  3“  Les  opinions  hérétiques  et  la  littéra- 
ture primitive.  4"  Le  concile  sous  Kanishka.  5°  La  rédaction  de  la  doctrine 
à Ceylan.  G°  Conclusion. 


Les  sources  que  nous  possédons  actuellement  et  qui  nous 
racontent  les  premières  causes  du  schisme  bouddhique  ne 
présentent  pas  ce  fait  absolument  de  la  même  manière.  Les 
unes,  suivant  la  tradition  singhalaise,  disent  que  le  partage 
de  la  communauté  primitive  en  sectes  survint  à la  suite  de 
diverses  nouveautés  de  nature  disciplinaire.  Pour  examiner 
ces  nouveautés,  on  convoqua  le  second  concile  où  elles 
furent  condamnées  ; alors,  les  pécheurs  se  séparèrent  de  la 
communauté  primitive  et  formèrent  une  secte  particulière. 
Puis,  comme  on  Ta  exposé  plus  haut,  la  secte  hérétique, 
ainsi  que  la  communauté  primitive  elle-même,  se  fractionna 
encore  en  plusieurs  communautés  distinctes,  et  au  sein  du 
bouddhisme  naquirent  jusqu’à  dix-huit  sectes  différentes. 
Comment  se  formèrent  ces  sectes,  quelles  furent  les  ques- 
tions qui  divisèrent  tout  d’abord  les  bouddhistes,  et  qu’est- 
ce  qui  les  fit  précisément  se  fractionner  en  écoles  et  sectes 
séparées?  A ces  questions  la  tradition  singhalaise  ne  donne 
pas  de  réponse,  bien  qu’elle  cite  quelques-unes  des  opi- 
nions et  des  dogmes  des  sectes.  La  tradition  conservée 
dans  d’autres  sources,  par  exemple  dans  \hasumitra,  allirme 
que  dans  la  communauté  ])rimitive  apparurent  diverses 
explications  de  l’essence  du  saint.  Les  croyants  se  séparèrent 
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sur  la  manière  d’envisager  et  de  comprendre  cinq  points  ou 
cinq  questions  relatives  à cette  essence.  Divisés  sur  cette 
doctrine,  ils  entendaient  dilleremment  l’un  des  dogmes  les 
plus  importants  du  bouddhisme  : « Parmi  les  arhats,  disaient 
par  exemple  les  Mahâsanghikas  et  les  sectes  qui  en  prove- 
naient, il  en  est  qui  sont  rendus  plus  parfaits  par  d’autres, 
qui  sont  amenés  par  d’autres  à les  suivre,  qui  en  imitent 
d’autres  et  entrent  dans  le  chemin  à l’aide  des  paroles.  » 
Presque  dans  les  mêmes  termes  la  secte  Baliuçrutîya  ensei- 
gnait que  ((  les  Arhats  peuvent  être  entraînés  par  d’autres, 
ignorants,  livrés  au  doute,  conduits  par  d’autres,  qu’ils  peu- 
vent entrer  dans  le  chemin  en  se  fondant  sur  les  paroles  ». 
Cette  doctrine  était  aussi  celle  de  la  secte  lîaimavata.  Les 
quatre  sectes  Dharmottara,  Bhadrâyani,Sammatîyaet  Shan- 
nâgarika  se  disputaient  sur  l’interprétation  des  stances  sui- 
vantes : « Ceux  qui  se  sont  sauvés  (c’est-à-dire  les  arhats) 
peuvent  tomber,  etc.^  » La  même  doctrine  était  aussi  formu- 
lée en  d’autres  termes  par  la  secte  Sarvâstivàda.  « L’arhat, 
soutenaient  ses  membres,  est  un  être  sujet  à la  chute  h Dans 
les  arhats,  disaient-ils,  il  peut  aussi  entrer  quelque  chose 
de  composé,  (parce  que  aussi)  il  y a en  eux  un  progrès  dans 
la  vertu  h » 

Dans  ces  opinions  on  trouve  une  réponse  claire  sur  les  cinq 
points  qui  divisèrent  la  communauté  primitive  : les  sectes 
qui  adoptaient  les  manières  de  voir  qu’on  vient  de  citer  au 
sujet  du  saint  ou  de  l’arhat,  étaient  évidemment  obligées  de 
reconnaître  que  le  saint  pouvait  être  ignorant,  livré  au  doute, 
guidé  par  un  autre,  etc.  ; en  un  mot,  selon  la  doctrine  de  ces 
sectes,  l’Arhat  n’était  pas  quelque  chose  d’absolu,  d’extra- 
humain, sa  science  était  limitée,  car  le  saint  pouvait  être 
guidé  par  d’autres,  il  pouvait  perdre  sa  sainteté,  tomber  dans 
l’état  de  péché. 

1.  Wassilieff,  I.  p.  238,  243,  252,  253. 

2.  /ùid.,  p.  247. 

3.  Ibid.,  p.  249. 
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Le  récit  de  Buddhaglioslia  montre  aussi  que  de  semblables 
idées  sur  le  saint  existaient  parmi  les  sectes,  mais  il  les  cite 
comme  des  particularités  caractéristiques  de  ces  sectes,  et 
non  comme  la  cause  première  du  schisme.  11  nomme  les 
sectes  suivantes  (jui  enseignaient  la  possibilité  do  la  chute 
pour  l’arliat  : les  Sammitiyas,  Vajjiputtiyas,  les  Salibhativâ- 
dins  et  quelques-uns  des  Mahâsangliikasb  Quebiuos  sectes, 
dit-il  plus  loin,  admettaient  la  possibilité  d'une  chute  pour 
l’arhat,  d’autres  également  pour  les  autres  degrés  de  sainteté; 
ils  n’exceptaient  que  le  premier  degré  ou  degré  inférieur  ^ d’où 
il  ne  pouvait  y avoir  de  chute.  C’était  là,  selon  Vasumitra, 
l’opinion  des  Sarvâstivâdins  : « Les  Srotaàpannas,  disaient- 
ils,  ne  sont  pas  exposés  à la  chute’.» 

LesMahâsanghikas,  dit  aussi  Buddhaglioslia,  enseignaient 
que  l’arhat  ne  s’était  pas  délivré  des  liens  du  péché;  en  lui 
il  pouvait  y avoir  de  l’ignorance,  du  doute  *.  Les  arliats,  ensei- 
gnait la  secte  Pubbaseliya,  peuvent  être  guidés  par  d’autres. 
L’arhat  peut  aussi  ignorer  les  noms  et  la  naissance  des 
hommes  et  des  femmes  et  désirer  les  connaître;  d’autres,  en 
les  lui  apprenant,  lui  servent  de  guides  b Buddhaglioslia  cite 
aussi  la  doctrine  sectaire,  selon  laquelle  l’arhat  ou  saint 
peut  progresser  dans  la  vertu,  mais  il  attribue  cette  doctrine 


1.  K.  V.  p.,  I,  2.  saminitiyà  vajjiputtiya  sabbatthivâdino  ekacce  ma- 
hâsaiighikà  arahato  parihàniin  icebanti. 

2.  keci  arahato  ca  parihâuim  icchauti  keci  auàgamiiio  keci  sakadâgàmissa 
pi  sotàpannassa  pana  sabbe  pi  na  icchanti  yeva  ye  arabattâ  parihàyitvâ  anà- 
gàmisakadâgâmibhâve  thitâ  yesain  parihaniip  icchauti  ua  itaresani  auàgàmi- 
sakadâgâmiuam  sotàpannassa  pana  te  pi  sabbatthàpi  na  icchanti. 

K.  O.  p.,  I,  2. 

3.  Wassilieff,  I,  p.  247. 

4.  tattha  yasmâ  arahani  sabbam  buddhavisayani  na  janati  tasma  tassa 
tattha  avijjâvicikicchâhi  appahinà(hi)  bhavitabban’ti  sannâya  atthi  kinci 
safmojanam  appahâya  arahattapattiti. . . laddhi  seyyathapi  mahàsanghikànam. 

K.  O.  /).,  XXl,  3. 

5.  arahato  itthipurisàdinam  nâmagottàdisu  uânappavattiyâ  abhàvena  atthi 

kaùkhâ  yasmâ  ca  yesain  tàui  vatthûni  pare  vitaranti  pakâsenti  àcikkhanti 
tasmà  tesani  atthi  paravitâranâ’ti  imâ  laddhiyo  seyyathapi  etarahi  pubbase- 
liyânam.  K.  c.  p„  II,  2. 
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non  aux  Sarvâstivàdins  comme  'S'asumitra,  mais  à des  sectes 
cju’il  comprend  sous  le  nom  général  (ï Andhakâ,  c’est-à-dire 
tamoules.  L’arhat,  enseignaient  ces  sectes,  fait  raumône,  se 
prosterne  devant  les  caityas,  ce  cpn  veut  dire  ciueses  bonnes 
œuvres  peuvent  s’accroître  en  ciuantité'.  La  tradition  sin- 
glialaise,  en  tant  qu’elle  nous  est  connue  par  l’écrit  de  Bud- 
dhaghosha,  mentionne  donc  aussi  diverses  opinions  dogma- 
tiques des  dissidents  au  sujet  du  saint  et  considère  également 
ces  doctrines  comme  des  marques  distinctives  et  caractéris- 
tiques des  sectes.  En  désaccord  avec  Vasumitra,  lorsqu’il 
explique  la  cause  et  l’occasion  du  schisme  bouddhique,  Bud- 
dhaghosha  a peut-être  considéré  les  motifs  que  mentionne 
Vasumitra  comme  secondaires,  comme  nés  plus  tard,  après 
la  division  en  sectes,  et  ce  processus  de  développement  peut 
sembler  très  vraisemblable.  Tout  d’abord  le  sangha  fut 
divisé  par  des  questions  de  discipline  qui  n’avaient  d’impor- 
tance que  pour  les  ascètes,  membres  de  la  communauté.  Les 
gens  du  dehors  ne  pouvaient  guère  s’intéresser  aux  disputes 
sur  le  moment  où  un  ascète  doit  manger  ou  le  droit  qu’il  a 
de  faire  une  provision  de  sel.  Mais  ces  disputes,  incontesta- 
blement, devaient  favoriser  l’établissement  et  la  consolida- 
tion au  sein  de  la  communauté  de  certaines  règles  et  cou- 
tumes disciplinaires,  dç  tout  ce  qui  en  faisait  un  ensemble 
distinct  des  autres  communautés  ascétiques  analogues. 

Ensuite  le  bouddhisme  commence  à s’étendre  au  delà  des 
limites  du  Béhar  actuel,  l’ancien  Magadha.  Les  ascètes 
bouddhiques  commencent  à se  désigner  non  plus  seulement 
par  l’appellation  familiale  de  fils  des  Çâkyas,  mais  par  celle 
de  membres  de  la  communauté  universelle,  du  sangha  des 
quatre  régions  du  monde. 

Il  y eut  sans  doute  beaucoup  de  causes  dont  la  décou- 
verte future  fera  comprendre  comment  le  bouddhisme  prit 
cette  importance  universelle,  mais  il  est  incontestable  c|ue 

1.  arahato  dànasamvibhàgam  cetiyavandanâdiai  kammàni  disvâ  atthi  ara- 
hato  puàiiupacayo’ti  laddhi  seyyathâpi  andhakànam . . . K.  o.p.,  XVII,  1. 
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son  extension  dans  l’Inde  et  au  dehors  exigea  une  condi- 
tion; il  fallait  que  les  moines  trouvassent  un  appui  moral 
et  matériel  dans  la  société  et  parmi  les  peuples  où  ils  se 
montraient  et  se  fixaient;  il  fallait  que  des  lidèles  croyants 
se  pressassent  avec  des  offrandes  autour  de  leurs  stupas  et 
de  leurs  arbres  sacrés,  honorant  le  sangha,  au  moins  au 
commencement,  par  des  aumônes,  ayant  foi  dans  le  Maître  et 
considérant  sa  loi  comme  vraie,  sublime  et  salutaire.  C’est 
dans  ces  conditions  que  les  ascètes  bouddhiques  purent 
effectivement  se  multiplier,  se  répandre  sur  la  face  de  la 
terre  et  semer  leur  doctrine  dans  le  cœur  des  hommes. 

Mais  tandis  qu’ils  apportaient  au  monde  la  parole  de 
rilluminé,  du  Saint,  il  leur  fallait  envisager  une  question 
bien  naturelle  dans  un  milieu  auquel  leur  doctrine  était  in- 
connue et  qu’ils  devaient  transformer  en  une  société  de  fidèles 
croyants.  Mais  qui  donc  est-il,  votre  Maître?  pouvaient  de- 
mander aux  fils  des  Çàkyas  ces  donateurs  de  la  générosité 
desquels  dépendait  l’existence  même  de  la  communauté  men- 
diante. Vous  lui  donnez  différents  noms,  il  est  sage,  véné- 
rable, illuminé,  etc.,  ces  épithètes  ne  vous  sont  pas  spéciales, 
on  les  rencontre  aussi  chez  les  autres  sectes,  les  autres  ascètes 
aussi  exaltent  leurs  docteurs  qu’ils  traitent  de  sages,  leurs 
arhats  ou  vénérables. 

Cette  question  était  de  première  importance  pour  la  con- 
science du  croyant  et  se  présentait  ainsi  tout  naturellement; 
la  nouvelle  doctrine  partait  de  la  négation  de  tout  ce  que 
l’ancien  Hindou  priait  et  vénérait,  et  à la  place  de  l’antique 
et  harmonieux  système,  on  proposait  des  fragments  de  doc- 
trine morale;  qui  les  sanctionnait  et  leur  prêtait  son  autorité? 

Si  ce  saint  ou  cet  illuminé  auquel  le  donateur  converti  se 
disposait  à adresser  sa  prière  ou  à demander  protection 
n’était  pas  absolument  pur  et  saint,  s’il  était  peut-être  pé- 
cheur et  impuissant,  valait-il  la  peine  de  le  prier?  Si  les 
offrandes  au  sangha  ou  les  aumônes  et  l’entretien  des  lampes 
devant  les  stùpas  ne  conduisent  pas  au  salut,  n’est-il  pas 
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clair  qu’il  n’y  a pas  lieu  de  faire  tout  cela?  Ne  vaut-il  pas 
mieux  faire  l’aumône  à celui  qui  promet  en  échange  la  féli- 
cité du  paradis? 

Les  questions  relatives  au  saint  ou  arliat,  à l’essence  de 
l’Illuminé  ou  Bouddha,  à lanalure  de  l’ànie,  à ce  qui  rcnait 
et  est  sauvé,  à l’importance  de  l’aumône  et  du  culte  pour  le 
salut,  toutes  ces  questions  furent  soulevées  par  l’extension 
du  bouddhisme  et  l’ajiparition  de  fidèles  laïques. 

A ces  questions,  la  communauté  n’avait  pas  de  réponses 
toutes  prêtes;  d’où  le  commencement  des  disputes,  les  solu- 
tions différentes  de  la  même  question.  La  tradition,  cela  va 
sans  dire,  présente  tout  cela  sous  un  certain  jour  et  n’avoue 
pas  que  les  réponses  canoniques  aux  ])roblèmes  dont  on 
vient  de  parler  ne  furent  élaborées  qu’après  de  longues  dis- 
cussions entre  les  sectes. 

Vasumitra  et  Buddhaghosha,  en  exposant  les  doctrines  des 
sectes  sur  le  saint,  représentent  leurs  dogmes  et  leurs  propo- 
sitions comme  des  dérogations  volontaires,  issues  de  diverses 
causes,  au  système  orthodoxe.  Vasumitra,  comme  on  sait  et 
comme  on  l’a  vu  plus  haut,  avait  commenté  l’Abliidharma- 
koça,  ouvrage  de  Vasubandhu  dans  lequel  la  doctrine  dog- 
mati(iue  sur  les  saints  de  divers  ordres  était  exposée  au  long 
et  rigoureusement  systématisée.  Cette  doctrine,  selon  toute 
vraisemblance,  dominait  dans  une  partie  de  la  communauté 
et  y était  considérée  comme  orthodoxe  à une  époque  immé- 
diatement voisine  de  celle  de  Vasumitra.  C’est  aussi  en  se 
plaçant  au  point  de  vue  de  cette  doctrine  systématisée  dans 
les  livres  bouddhiques  de  son  temps  que  Vasumitra  consi- 
dère les  doctrines  hérétiques  des  sectes.  C’est  sous  un  jour 
analogue,  c’est-à-dire  comme  des  altérations  de  la  véritable 
orthodoxie,  que  sont  représentées  les  doctrines  sectaires  dans 
l’ouvrage  de  Buddhaghosha  et  aussi  dans  celui  d’un  autre 
commentateur,  Yaçomitra. 

La  doctrine  des  sectes  sur  le  saint,  d’après  eux,  est  une  dé- 
rogation coupable  à un  système  orthodoxe  parfaitement  déter. 
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miné  et  elle  est  en  contradiction  avec  les  textes  canonif|ues 
ou  en  d’autres  ternies  avec  les  propres  paroles  du  Maître 
citées  dans  le  canon  priinitil'.  Pour  les  éci'ivains  récents  le 
mot  arhcd n\aii  un  sens  déterminé,  ]>récis,  (pi’ignoraient  les 
sectes  plus  anciennes.  Selon  les  idées  modernes,  arhat 
est  un  être  en  dehors  de  tout  ce  qui  est  lini  et  conditionné, 
cct  état  est  le  plus  haut  degré  de  la  sainteté,  l’arrivée  au  but 
final  de  l’existence  ou  nirvâna.  Celui  qui  a atteint  ce  but 
devient  absolument  sage;  tout  ce  (jui  est  coupable,  fini,  con- 
ditionné est  anéanti  en  lui.  Les  hommes  qui  n’ont  pas  renoncé 
aux  passions  et  sont  alfachés  à l’existence,  sont  des  créatures 
qui  arrivent  (àgâmî),  ils  viennent  ici,  c’est-à-dire  sont  assu- 
jettis apres  leur  mort  à renaître.  Ils  ne  sont  point  sortis  du 
cercle  des  naissances,  où  l’on  trouve  la  naissance  et  la  mort. 
Celui  qui  a renoncé  aux  passions,  mais  est  encore  attaché  à 
l’existence,  ne  vient  pas  ici,  il  est  une  créature  qui  n’arrive 
pas  (anâgâmî).  Mais  il  est  encore  un  plus  haut  degré  de  sain- 
teté, c’est  celui  où  il  ne  reste  plus  ni  passions,  ni  aucun  atta- 
chement à l’existence,  c’est  la  sortie  hors  du  cycle  des  nais- 
sances, c’est-à-dire  du  samsàra.  Celui  cpii  a atteint  ce  degré 
est  dit  arhat;  c’est  celui  qui  est  sorti  dos  limites  du  monde  ’ ; 

M 3WTqP7  I mimPT  | A . A.  r.,  fol.  211,  verso. 

kàmayogajmUo  bhikkhave  hhavayogayiitto  agâim  hoti  agantva  iUhaltam 
kàmayogavisaniyutlo  bhikkhave  hhavayogayiitto  aiiàgânii  hoti  anagantvà 
itthattam  kâmayogavisatnyutto  bhikkhave  bhavayogavisaiiiyullo  arahaiii  holi 
khinâsavo’ti. 

kâmayogena  samyuttâ  bhavayogena  c'ûbhayain  | 
sattâ  gacchauti  samsàram  jàtimaranagâminan’ti  || 

3’e  ca  kâme  pahatvàna  appattâ  àsavakkhayain  | 

bhavayogeua  samyutta  auâgâmiti  vuccare|| 

ye  ca  kho  tinnasainsârà  khinamàuapuiiabbhavà  | 

te  ve  pâragatâ  loke  ye  pattâ  âsavakkhayaii’ti  ||  — itiv.,  fol.  108. 

A.  k.  O.,  f.  192  r. 
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il  ne  renaît  plus,  car  en  lui  il  n’y  a plus  de  ces  dispositions 
coupables  qui  se  font  jour  au  moyen  des  sens  partout  dans 
le  monde  deimis  le  plus  bas  degié  de  l’existence  dans  l’enfer 
auict  jusqu’au  plus  élevé'. 

C’est  un  saint,  un  ai'liat  de  ce  genre  (ju’était,  selon  la  con- 
viction des  écrivains  qu’on  vient  de  nommer,  leur  premier 
docteur,  le  sage  de  la  tribu  des  Çâkyas. 

Pour  eux  le  Fondateur  n’était  pas  seulement  une  grande 
personnalité  historique  dont  le  souvenir  était  pieusement 
conservé  dans  la  communauté,  il  était  bien  moins  encore 
une  création  mythologique. 

L’Illuminé  ou  Bouddha,  pour  le  bouddhiste  croyant,  était 
le  dogme  central  sans  lequel  il  ne  pouvait  ni  comprendre,  ni 
môme  imaginer  la  doctrine,  c’était  la  pierre  angulaire  sur 
laquelle  se  fondait  tout  le  système  religieux.  Celui-là  était 
bouddhiste  qui  avait  accepté  le  triçarana,  qui  reconnaissait 
le  Bouddha,  la  loi  et  la  communauté  des  moines  comme  ses 
suprêmes  protecteurs.  Celui  qui  accomplit  la  loi,  celui-là  est 
vertueux,  celui-là  voit  le  Bouddha,  auprès  de  lui  est  l’Illu- 
miné : « Quelqu’un,  ô mendiants,  tenant  le  bord  de  mon  vête- 
ment me  suit...  mais  il  est  loin  de  moi  et  je  suis  loin  de  lui. 
Pourquoi?  C’est  qu’il  n’a  pas  vu  la  loi;  n’ayant  pas  vu  la  loi, 
il  ne  me  voit  pas  non  plus.  Quelqu’un  vit  à cent  yojanas... 
Il  est  près  de  moi  et  je  suis  près  de  lui.  Pourquoi?  C’est  qu’il 
a vu  la  loi,  ayant  vu  la  loi,  il  m’a  vu  moi  aussi  h » 

1.  (à  s.  %5n:)  A.  k.  o.,  fol.  194  verso. 

2.  samghâtikanne  pi  bhikkhave  bhikkhu  gahetvà  pitthito  anubaiidho. . . 
atha  kho  so  ârakà’va  mayhani  ahafi  ca  tassa  tam  kissa  hetu  dhammam  hi  so 
bhikkhave  bhikkhu  na  passati  dhammam  apassanto  mam  na  passati. 

yojanasate  ce  pi  me  bhikkhave  bhikkhu  vihareyya...  atha  so  santike’va 
mayham  ahaù  ca  tassa  tam  kissa  hetu  dhammam  hi  so  bhikkhave  bhikkhu 
passati  dhammam  passante  mam  passatiti.  — itiv.,  fol.  105. 

La  même  idée  est  exprimée  dans  A.  h.  o.,  fol.  146. 

rqwiî  I 

O CN.  CN 
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Il  est  la  soiii-ce  de  la  loi,  il  est  le  principe  de  la  commu- 
nauté, le  sangha  est  le  champ  de  la  loi  (d  son  d(‘positaire'  ; la 
loi,  elle,  est  la  disiiensatrice  de  tons  biens  terrestres  et  supé- 
rieurs û Les  hommes  se  sauvent  eu  croyant  à la  loi,  mais  ou 
ne  peut  croire  (pie  par  la  grâce  du  Houddha.  Si  la  ])rédicatiou 
fait  s’agiter  les  cheveux  d’un  homme,  ou  couleiuleses  yeux  des 
pleurs  d’attendrissement,  en  cela  s’est  montrée  la  miséricorde 
du  Bouddha  h Le  Bouddha  a paru  pour  le  Inen  des  hommes, 
ses  disciples,  pour  le  maintien  de  la  loi',  et  c’est  pourquoi  ses 
héritiers  sur  la  terre  disent  d’eux-mèmes  ; « Nous  nous 
fortifierons,  ô Seigneur,  quand  mourra  le  plus  grand  des 
hommes,  nous  observerons  la  loi,  ne  faisant  de  mal  à aucun 
être  vivant,  nous  mépriserons  le  gain,  les  honneurs,  tous  les 
liens,  mais  nous  n’abandonnerons  pas  la  loi,  révélation  de 
rilluminé  qui  nous  l’a  expliquée;  ayant  reçu  la  loi,  nous  sup- 
porterons avec  patience  la  colère,  les  outrages,  le  blâme...; 
en  la  prenant  pour  guide  nous  supporterons  l’ignominie  et 
les  outrages;  tout  cela  nous  le  supporterons  h » 

Les  écrivains  récents,  jusc^u’ici  nos  seules  sources  pour 

1.  épithètes  appliquées  au  saiigha,  voy.  ç.  s.,  f.  18S. 

2.  q Hî^IH  rlPaîq  UdsTTH  Ç.  s.,  f.  186. 

3.  ^ qîFîî^qFn^  ëlJTïïTrlFq  qf^ÎTOR  Uq:  îtfqqifq 

qqTÎyqwiHT  i n^qra  q^  q^qiHWFqifq 

qrmqîrU  «q:  ÎT  riqTîTrîmi^  Il  ç.  s.,  f.  60. 

4.  q^nçën'q  Mdddf:  ÎÏÏTHqfFîIrqÈîqM  ^mqîl;  A.  k.  c.,  f.  51  verso. 

5.  Vov,  dans  Ç.  s.,  f.  30. 

" 

Eîqqëfî^iqi  >TÎFT  flrq^lrR  I dâïï  Uî^fq^IR:  rdWil  ^iTR  II 

FTTHïïrqîîXqrqf  T H^WtÉq  dFriq  1 ^ Il  qiqiTÎT- 

qf^Hiqra  j^^qqqTfq  q i çnFnî  rt  qqfqî^îiq:  n •••••”•  • 

q I H^TFRÎ  qqfq^iqT  <4  qq  ll  et.  Lotus,  etc.,  p.  144. 


220 


RECHERCHES  SUR  LE  BOUDDHISME 


riiistoire  du  schisme  bouddhique,  qui  avaient  sous  les  yeux 
le  canon  sous  une  forme  achevée  et  des  idées  dogmatiques 
toutes  prêles  sur  son  origine,  mentionnent  très  souvent,  en 
parlant  de  l’origine  des  opinions  hérétiques,  ce  fait  que  les 
sectes,  pour  confirmer  leurs  fausses  manières  de  voir,  se  réfé- 
raient à des  paroles  du  Maître  ou  à une  tradition  acceptées 
]iar  la  communauté  orthodoxe.  Voici  par  exemple  ce  que 
nous  apprend  Vasumitra  sur  une  des  opinions  de  la  secte  des 
Sarvâstivâdins  ; ils  enseignaient  entre  autres  qu’il  est  impos- 
sible de  dire  avec  certitude  que  les  quatre  fruits  s’olitiennent 
(seulement)  sous  l’habit  du  çramana  ; en  suivant  un  chemin 
sans  péché  et  par  le  renoncement  aux  passions,  un  laïque 
(aussi  pouvait)  acquérir  le  titre  de  Sakrdàgâmin  et  d’Anâ- 
gâmin  \ 

Les  sectes  se  disputaient  évidemment  sur  la  question  de 
savoir  si  un  laïque  pouvait  devenir  saint.  Dans  la  suite  nous 
voyons  que  cette  question  fut  résolue  affirmativement.  Les 
laïques  aussi  iiurent  devenir  Bodhisatvas®,  mais  dans  les 
temps  anciens  cette  thèse  soulevait  encore  des  doutes.  Bud- 
dhagliosha  a aussi  connaissance  d’une  opinion  semblable  et 
la  considère  comme  une  hérésie;  en  exposant  la  doctrine  des 
Sammitîyas,  qui  admettaient  la  possibilité  pour  un  laïque  de 
devenir  un  saint  anâgàmin,  et  aussi  une  autre  émise  par  les 
sectes  du  Nord,  d’après  laquelle  un  laïque  peut  devenir 
arhat,  il  indique  à cette  occasion  que  les  hérétiques  pour 
défendre  leurs  doctrines  se  référaient  à la  tradition  relative  à 
Yaça  et  à d’autres  saints  laïques’. 

1.  Wassiueff,  I,  p.  248. 

TUftm:  ç.  s.,  fol.  40. 

3.  jhànalàbhi  puthujjauo  saha  saccâbhisamayâ  anâgâmi  nâma  hoti  tassa 
puthujjanakâle  yeva  kàmarâgavyàpàdà  pahiaâ’ti  laddhi  seyyalhâ’pi  etarahi 
saminitiyânam . K.  o.  p.,  1,  5. 

yasakulaputtâdinam  gihivyanjane  thitâuam  arahattapattim  disvâ  gihi 
assa  arahâ’ti  laddhi  seyyathâpi  uttarâpaihakânam.. . . tattha  gihi  assà’ti  yo 
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Vasumitra  et  Buddliagliosha  mentionnent  quelques  sectes 
qui  parlaient  d’un  « état  intermédiaire  ».  Selon  l’exjilica- 
tion  du  professeur  Wassilielf,  l’état  intermédiaire  est  la 
môme  chose  que  « l’épreuve  »,  en  d’autres  termes,  cet  état 
dans  lequel  se  trouve  1 homme  ou  la  créature  api'ès  la  mort 
jusqu’à  ce  qu’il  renaisse’.  Buddhaghosha  nous  apprend  que 
deux  sectes,  les  Pubbaseliyas  et  les  Sammitîyas,  com])renant 
mal  une  expression  d’un  sûtra,  enseignaient  un  état  intermé- 
diaire; elles  soutenaient  (pie  la  créature  cpii  se  trouvait  dans 
cet  état  acquérait  comme  une  vue  céleste  et  le  pouvoir  de  faire 
des  miracles.  Le  défunt  reste  dans  cet  état  extraordinaire, 
selon  l’enseignement  des  hérétiques,  sept  jours  ou  davantage, 
etc.  D’après  ^hasumitra,  la  doctrine  de  l’état  intermédiaire 
était  répandue  parmi  de  nombreuses  sectes;  elle  se  tinuvait 
parmi  les  Mahâsanghikas  et  les  sectes  auxijuelles  ils  avaient 
donné  naissance,  par  exemple  tes  Sarvâstivâdins,  selon  les- 
quels ((  l’état  intermédiaire  (l’épreuve)  existe  (seulement) 
dans  le  monde  des  sens  et  le  monde  des  formes  ».  D’autres, 
au  contraire,  niaient  l’existence  d’un  tel  état,  jiar  exempte, 
la  secte  des  Mahîçâsakash 

Les  sectes  qui  admettaient  l’existence  de  l’épreuve  prou- 
vaient l’exactitude  de  leur  doctrine  en  se  référant  à la  tradi- 
tion, c’est-à-dire  aux  maximes  ou  aux  sùtras.  Mais  ce  qu’ils 
croyaient  être  la  parole  authenti(iue  du  Bouddha  était  rejelé 

giliisamyojaiiasamyuttatâya  gilii  so  arabam  assà’ti  attho.  paravâdi  i)ana 
adhippayani  asallakkhetvà  gihivyanjanamaUam  eva  passaiito  patijaiiali. 
idâiii’ssa  gihi  nâina  gihisainyojauena  hoti  iia  vyafijauaiiiatteua. 

K.  D.  IV,  1. 

La  légende  de  Yaça  est  racontée  dans  le  Mahâcagyu,  p.  15  et  suiv.  Cf. 
aussi  The  MiUndapanho,  p.  264  et  suiv. 

1.  Wassilieff,  I,  p,  242. 

2.  antaràparinibbayiti  suttapadam  ayoniso  gabetvà  antaràbbavo  nàma  attba 

yattba  satto  dibbacakkbuko  viya  adibbacakkbuko  iddbimà  viya  aniddbinia 
mâtà  pitisainâgamafi  ca  utusamayaû  ca  olokayaniaiio  sattàbaiu  va  atireka- 
saltàbani  va  tittbatiti  laddbi  seyyatbàpi  piibbaseliyânam  eva  saïuiuitiyanafi 
ca.  K.  O.  p , VUIl,  2. 

Cf.  Wassilieff,  I,  242,  249,  255. 
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comme  un  sûtra  apocryphe  par  les  sectes  qui  repoussaient  Tô- 
preuveh  Dans  leurs  àgamas,  dit  le  commentateur  Yaçomitra, 
il  n’existait  pas  de  ces  sùtras,  parce  que  le  canon  primitif 
avait  péri,  ce  qui  avait  causé  la  disparition  d’une  foule  de 
paroles. 

Les  sectes  des  Râjagirikas  et  des  Siddhârthikas,  d’après  les 
mêmes  sources,  alTirmaient,  par  exemple,  que  l’arliat  ne 
pouvait  mourir  avant  son  temps,  et  comme  preuve  appor- 
taient un  sûtra;  se  référant  à un  sûtra’,  les  Vaibhâshikas 
enseignaient  que  l’arhat  peut  tomber  ou  rencontrer  des 
obstacles’.  Des  sectes  antérieures  soutenaient  la  même  chose 
en  alléguant  comme  preuve  la  tradition  relative  au  saint 
Godhiko.  Godhiko  voulait  devenir  arhat,  mais  Mâra,  le 


^ Il  (ïJIlïïrlTÏÏ  RÎ^Frl- 

FT^i#^^fîF(îfÇîin  h q 

5rrfà?î  ^ Il  I ^ 

Il  sflsï^RTOT  îTTD 

J:^rrRïï:  trrfàrT  'rïï^I  I =f  § 

^ÎF^T  ^ ^ lîrî^inrhH^:  Il  A.  k.  c.,  fol.  137. 

ïn7Tïïqi?T^>RFïïTT^‘  I qiü51%5IÎFrfTfà  P^!ÏÏS^T1>JHT^- 

rïï5:  I ^cïrtT^  Fi(îFnMFÎ  ^îrl rirïï^niFÎD^’  I rl^lhÛd^TmirD  T^- 

TnFfiTTTiïïïï^t  fîïïfnT^  û ’^qïïïï  Êïï'7^  I 
Cf.  aussi  : 

;^=PîiI]  il  g^'tJrîr^rirR  UFTFT^tTHÿlïïTrl  li  A.  k.  o.,  fol.  108. 


A.A-.o.,f.  134. 


2.  nàbam  bbikkhave  samcelanikàuani  kammaiiam  katânam  upacitànam 
appatisaïuveditva  vyantibbàvaip  vadàiuiti  suttassa  attbam  ayoniso  gabetvà 
arabatà  nâma  sabbaiu  kammavipâkain  patisamvedayitvà’va  parinibbâyitab- 
baiu  tasnià  n’attbi  arabato  akâlamaccû’ti  . . . laddhi  seyyatbàpi  ràjagirikànafi 
c’eva  siddbattbikànaü  ca.  p p XVHI°2 

^FrU^rlHTd  ÛT^Klpniqrûrl  II  k.  o.,  fol.  283. 
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mauvais  esprit,  l’en  empêchait.  Au  désespoir,  Godhiko  résolut 
d’en  finir  avec  la  vie,  il  prit  un  glaive  et  au  même  moment 
devint  un  arliat,  atteignit  le  nirvana’. 

Après  que  le  saint  se  fut  égorgé,  Mâra  chercha  son  âme, 
en  d’autres  termes  sa  conscience.  Comme  une  colonne  de 
fumée  ou  un  tourbillon  de  brume,  Mâra  se  transporta  par 
toutes  les  contrées  du  monde  et  nulle  part  il  ne  trouva  le 
saint.  Godhiko  était  devenu  arliat,  avait  atteint  le  nirvâna, 
mais  le  récit  même  montre  qu’auparavant  le  saint  était 
comme  au  pouvoir  du  mauvais  esprit,  il  était  donc  sujet  au 
péché,  à la  chute. 

1.  K.  c.  p.,  fol.  72.  La  légende  de  Godhiko  est  exposée  dans  de  nombreux 
textes. 

...  so  kira  mârena  pàpimatâ  âvutacitto. . . thero  satthain  àbari  tasmini 
khane  yeva  arahattam  patva  pariuibbàyi. 

atba  mâro  kattba  nu  kbo  imassa  patisandbivinnànam  tbitan’ti  dbümarâsi 
viya  timirapunjo  viya  ca  butvâ  sabbadisàsu  tberassa  viùùânani  samannesali 
so  tassa  vinüânatthàuam  datthuin  asakkouto  kumàravanno  butvà  beluva- 
panduvinain  âdàya  sattbâram  upasainkamitvâ  puccbi. 

uddbam  addho  ca  tiriyam 
disànudisàsu’ham  [ 
anvesauâdhigacchâmi 
godhiko  so  kuhim  gato.  || 
atba  nam  sattbà  âha 
yo  dbiro  silasampauno 
jbâyi  jbânarato  sadà  1 
arahattani  anuyunjà 
jïvitam  auàkàmayam  || 
chetvâna  maccuno  senam 
anâgantvà  punabbhavani  ] 
samûlam  tanham  abbuyha 

godhiko  parinibbuto’li.  Il  M.  s/).,  fol.  U,  r (<  ( 

Cf.  Dhammapada,  p.  255,  et  l'explication  de  Yaçornitra  . Fqtffj 

TJFf  I qiq’^-iTT  RlfFiq;  =1  I ÎÏÏH- 

îTTîRfqmrFÎ  ÎTH  qi^qq  I 

üTT^RIJrrpiFI  'rqq:  I ^ I 

qiq  A.  k.  c.,  fol.  284. 

rs, 


224 


RECHERCHES  SUR  LE  BOUDDHISME 


Il  y avait  encore  une  question  qui  troubla  les  esprits  clans 
la  communauté  primitive  et  donna  occasion  à la  séparation, 
(juestion  ancienne  qui  avait  occupé  les  Indiens  long- 
temps avant  l’apparition  du  bouddhisme  et  que  nous  ren- 
controns non  seulement  dans  la  littérature  bràbmanique, 
mais  encore  dans  les  récits  légendaires  relatifs  au  fondateur 
de  la  secte  des  jainas,  Maliàvira.  Dans  les  récits  de  sa  vie,  on 
trouve  un  détail  qui  a évidemment  une  valeur  histo- 
rique. Les  légendes  qui  rapportent  comment  Mahâvîra 
rassembla  des  disciples,  énumèrent  une  série  de  questions 
douteuses  que  le  sage  résolvait  en  propageant  sa  doctrine. 
L’un,  par  exemple,  ignorait  et  demandait  s’il  y avait  ou  non 
une  âme,  un  autre  si  l’âme  est  ou  non  quelque  chose  de 
distinct  du  corps’.  Une  tradition  bouddhique  que  nous  a 
conservée  un  sûtra^  nous  fait  connaître  sur  l’âme  une  foule 
de  doctrines  diverses  qui  avaient  cours  parmi  les  ascètes 
au  temps  du  Fondateur.  Cette  c[uestion  controversée  n’était 
pas  encore  entièrement  résolue,  même  après  la  mort  du 
Bouddha,  dans  la  communauté  de  ses  disciples. 

On  vit  apparaître,  raconte  Târânâtha,  le  bhikshu  Vatsa, 
originaire  du  Cachemire,  de  la  caste  des  brahmanes,  très 
méchant  et  mauvais,  bien  qu’instruit,  lequel,  professant 
hautement  la  théorie  de  l’existence  du  moi,  voyagea  dans 
tous  les  pays,  entraînant  les  gens  simples  dans  sa  théorie 
abominable  b 

On  ignore  si  c’est  de  lui  que  provient  la  secte  des  Vatsî- 
putrîyas,  mais  à l’époque  la  plus  ancienne  de  l’histoire 
bouddhique,  il  y avait  une  secte  de  ce  nom  en  possession 
d’une  doctrine  spéciale  sur  l’âme.  « Le  Pudgala  (l’indivi- 
sible), enseignait-elle,  n’est  pas  la  môme  chose  que  les  skan- 
dhas  et  n’est  pas  quelque  chose  de  distinct  des  skandhas;  il 
est  ainsi  nommé  â cause  (de  l’association)  des  skandhas,  des 

1. Ac./.r..f.  70,v.l.  fsîjrra 331721  2) fT siIhT FT 

2.  Brahmajâla,  voy.  Grimblot,  42  et  suiv. 

3.  Wassilieff,  III,  p.  47. 
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sphères  (dhâtu)  et  des  âyatanas. . . En  dehors  du  Pudgala,  il  n’y 
a rien  qui  passe  d’un  inonde  à un  autre;  on  dit  : le  Pudgala 
passe  d’un  monde  à l’autre,  c'est-à-dire  ; il  renaît.  » C’est 
aussi  ce  qu’enseignaient  les  sectes  Dharmottara,  Bhadrayà- 
nîya,  Sammatiya’.  Selon  Buddhaghosha,  deux  sectes  boud- 
dhistes admettaient  l’aine,  les  Vajjiputtakas  et  les  Sammi- 
tiyas.  Ils  les  appelle  toutes  deux  puggalcwùdino , c’est-à-dire 
enseignant  l’âme  ou  le  puggala,  et,  pour  prouver  la  vérité  de 
leur  doctrine,  ces  sectes  alléguaient  des  paroles  du  Maître, 
c’est-à-dire  encore  des  sûtras  h 

1.  Wassilieff,  I,  p.  252  et  suiv.  Cf.  Lo  témoignage  de  Buddhaghosa. 

ke  pana  puggalavâdino’ti  sâsane  vajjiputtakâ  c’eva  sammitiyà  ca  bahiddhà 
bahü  afifiatitthiyâ. 

tattha  puggalo’ti  attà  .satto  jivo  upalabbliatiti  pafinâya  upagantvà  labbhati 
nâyatiti  attho  saccbikattbaparamattbeiui’ti.  K.  a.  p.,  fol.  13. 

2.  puggalavâdi  sattakkhattuparamain  sandhàvitvàna  puggalo’ti  âdiui  suttani 
nissàya  puggalo  sandhâvatiti  laddhini  gabetvà  voharati.  K.  o.  p.,  fol.  44. 

vuttarp  bhagavatâ  atthi  puggalo  attahitâya  patipaiino’ti  sutlam  âgatani  tam 
gahetvâ  yasmâ  bhagavà  saccavâdi  na  visainvàdanapurekkharo  vâcani  bhàsati 
nâpi  aaussavâdivasena  dbammam  deseti  sadevakaiii  pana  lokain  sayam 
abhinnâya  sacchikatvâ  pativedeti  tasiuâ  so  tena  vutte  attbi  puggalo  attahitâya 
patipanno’ti  so  sacchikatthaparamattben’eva  atthiti  laddbim  gabetva  âmàn- 
tà’ti  pa{ijànâti.  K.  c.  p.,  fol.  14. 

iRragr^rl  Il 

iîhr:  ^rïïî:  I I 

^ÏÏ^Eliiqcil  I ^ REnnqi:  rT? 

I SUTfldiq:  Fiqî  îqpïïî  Hpuî  cgq- 

5RI  «îFrïïïq!  I 

qrriq:  l I qb'Fiîqîg’inqqqFn 

qrt  i i a.  a-,  d.,  foi.  33,  verso. 

gîcfqqmi 
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Les  ]);issages  des  écrivains  bouddhistes  qu’on  vient  de 
rapporter  témoignent  incontestal^lement  de  ce  fait  que,  à 
une  certaine  période  de  l’apparition  et  du  développement 
des  sectes  bouddliiciues,  il  existait  i)armi  les  hdèlesune  litté- 
rature considérée  comme  sacrée  uniformément  par  toutes 
les  sectes,  f^es  sectes  se  séparaient  sur  l’interprétation  de 
l)eaucouj)  de  textes’,  s’accusaient  récii)ro(juement  d’altérer 
des  mots  dans  les  sûtras’,  parfois  les  adversaires  étaient 
convaincus  d’avoir  repoussé  rauthenticité  de  la  parole  sainte 
dans  un  sûtra’;  on  évaluait  dilîéremment  l’étendue  de  la 


HIH  ^7  I I I ^Tr 

FH7TÎ  îTimfFT  qftjîfl  îTISIiqT  I 7!^  I fTrTfTIriTîiT^qiHnrî^f??  I 

FTrl  I fîJrîTq  I ïïl?nTiJ^'l 

îliy  fqrT  II  A.  A-.  o.,  fol.  38. 


1.  Delà  tire  son  origine  la  doctrine  des  deux  vérités,  l'une  conditionnée, 
limitée,  l’autre  inconditionnée.  Sur  les  deux  vérités,  voy.  K.  o.jj.,  fol.  67-71, 
A.  k.  O.,  fol.  251,  cf.  aussi  les  vers  de  Nâgârjuua  : 


rîsn  îniïr  gRfl'OiqT;  I 


ênqifRirîHrq^  mm  i 


q'îqqH  fimrqfH  ftew^qî:  i 

Il  N.  s.  t.,  fol.  46  recto. 


-U  qrtF^  3^  I nïï  OT*' iRîîqÎ5I  HRcR  J:lsl- 

RIB  qififftm  I qtl^qî  î^iqi^ffqiFfî  q^frî  I Hïï 

qtFTÎ  HH  qj^I  HH^qiHrqq  Hfqqjqqi  ëP-TIrl  I A.  k.  c.,  fol.  255. 

sattakkhattuparaino’ti  ettba  bhagavâ  ayant  puggalo  ettake  bbave  sanidbâ- 
vitvâ  parinibbâyissali  ayant  ettako’ti  attano  nâuabalena  vyâkaroti. 

K.  c.  p„  fol.  264. 


3-  H=qà  I H^5iTqnîTq  hihhhh^  i h 

%însofHTfH»T'î^I  qiRlFfftTH  I RiTHlrH  ^ I HsTHTfH  I 

A.  k.  r.,  fol.  15Ü. 
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littérature  sacrée’  et  on  admettait  même  la  possibilité  de 
textes  apocryphes*.  Mais  de  ce  que  disent  les  mêmes  com- 
mentateurs qui  nous  rapportent  tous  ces  renseignements,  il 
résulte  d’une  manière  incontestable  ((ue  le  sangha  des  quatre 
régions  du  monde  conservait  (luelqucs  sentences  unil'or- 
mément  acce])tées  par  toutes  les  sectes  comme  la  ])arole 
sacrée  du  Fondateur. 

Ce  (pi’en  concluent  de  plus  les  croyants  bouddhistes  n’en 
est  évidemment  pas  pour  cela  plus  vraiseml)lable  : les  indi- 
cations des  commentateurs  ne  peuvent  pas  être  considérées 
comme  prouvant  l’existence  d’un  canon  quelconque,  même 
j)âli,  sous  sa  forme  et  avec  son  étendue  actuelles.  Des  rensei- 
gnements fournis  par  Buddhagbosba  sur  les  doctrines  des 
sectes  ou  des  citations  de  Yaçomitra  il  ne  résulte  aucunement 
que  la  même  collection  d’écrits  canonicpics  que  l’on  trouve 
aujourd’hui  dans  les  trois  pitakas,  j)àlis  ou  autres,  existât 
déjà  à l’époque  de  la  naissance  des  sectes. 

Incontestablement  le  canon  pâli  est  inconnu  â l’auteur  de 
l’inscription  de  Bairat,  qui  énumère  quelques  écrits  boud- 
dhiques qui  n’ont  pas  été  trouvés  jusqu’ici  dans  les  pitakas 
singlialais  et  dont  les  titres  sont  conçus  en  une  langue  apparen- 
tée, mais  non  identique  â celle  des  écritures  de  Ceylan.  Une 
conclusion  semblable  résulte  de  l’examen  des  inscri])tions  de 
Bliarliut  : il  n’est  guère  possible  d’y  trouver  la  moindi’e  indi- 
cation, la  moindre  allusion  â l’existence  du  canon  })âli  â l’é- 
poque où  fut  construit  ce  sanctuaire.  Le  canon  pâli,  exacte- 
ment comme  les  autres,  est  en  effet  mentionné  dans  les 

Th  pqqq  I n a.  a.  f.  27. 

Cf.  C111LDER8,  s.  V.  dhamakkhanda. 

2 • q qqî  q 'iTqitnfqrqfî'rriqiq 

qqfqîq  1 qjqicqtqifîfqqTOîîq  1 nqfqqiiqmifrafq  nin- 

qnrlqfqqnqTf^q  a.  a.  r.,  foi.  337. 
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relations  légendaires  des  conciles.  L’étude  de  ces  récits,  faite 
dans  les  chapitres  précédents,  a eu  pour  but  de  montrer  sous 
son  vrai  jour  le  fondement  historique  des  légendes  boud- 
dhiques. Pour  les  apprécier  d’une  manière  complètement  im- 
partiale, il  ne  faut  pas  perdre  de  vue  non  plus  que,  dans  les 
récits  les  plus  anciens,  ce  canon  est  décrit  d’une  manière  très 
vague  et  dans  ses  traits  les  plus  généraux  ; la  description  de 
la  littérature  sacrée  que  l’on  trouve  dans  les  écrivains  plus 
récents  comme  Buddhaghosha  doit  certainement  être  consi- 
dérée comme  un  témoignage  indiscutable  de  l’existence  du 
canon,  mais  seulement  à une  époque  très  voisine  de  celle  des 
écrivains  qui  nous  parlent  des  conciles.  Pour  des  temps  plus 
reculés,  il  va  de  soi  que  les  renseignements  de  Buddhaghosha 
et  des  autres  n’ont  plus  la  même  valeur,  et  ()u’ils  sont,  à 
cause  de  leurs  tendances,  incontestablement  moins  vraisem- 
blables que  ce  que  nous  disent  les  mêmes  auteurs  sur  les 
doctrines  hérétiques. 

Dans  les  courts  récits,  très  souvent  obscurs,  que  l’on  trouve 
disséminés  à ce  sujet  chez  les  divers  commentateurs,  se  sont 
conservées  des  indications  très  importantes  et  très  dignes 
de  foi  sur  ce  fait  qu’à  une  époque  très  reculée,  voisine  peut- 
être  même  de  la  naissance  du  bouddhisme,  il  y avait  en 
usage,  au  sein  de  la  communauté  des  fidèles,  des  sentences 
ou  sûtras,  des  versets  ou  gâthâs  ; en  un  mot,  que  les  anciens 
bouddhistes  possédaient  une  littérature  sacrée  à laquelle 
très  souvent,  dans  les  disputes,  les  partis  se  référaient.  Ces 
productions  sacrées  ôtaient  appelées  soit  âgamas' , c’est-à-dire 
traditions,  soit  pravacana,  c’est-à-dire  prédication  du  Fon- 
dateur. 

1.  Une  expression  semblable  à la  suivante  est  emplo\ée  très  souvent  par 
Yaçomitra  ; 

ïïînqiiHqftî  i A . k.  c.,  fol.  5 verso. 

Cf.  aussi  les  citations  données  plus  haut  où  il  est  parlé  des  âgâinas  du  pra- 
vacana, etc. 
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Il  est  très  vraisemblable  que  cette  littérature  juûmitive, 
également  sacrée  pour  toutes  les  anciennes  sectes,  nous  est 
parvenue,  bien  que  fort  incomplète,  altérée  et  seulement 
fragmentaire.  L’étude  comparée  des  divers  canons  boud- 
dhiques devra,  sans  aucun  doute,  déterminer  l’étendue  des 
portions  primitives  et  en  élucider  le  contenu. 

La  tradition  bouddhique,  pauvre  en  faits  historiques,  a 
conservé  quelques  traits  de  l’histoire  ultérieure  du  canon 
sacré.  Elle  a aussi  conservé  le  souvenir  de  deux  faits  im- 
portants de  l’histoire  primitive  : le  concile  convoqué  par  le 
roi  Kanishka  ’ et  la  rédaction  écrite  de  la  doctrine  par  ordre 
du  roi  singhalais  ^^attagâmani. 

Le  concile  de  Kanishka  a,  selon  toute  vraisemblance, 
dû  avoir  une  grande  importance  dans  l’iiistoirc  du  boud- 
dhisme, bien  que  la  tradition  singhalaise  l’ignore  et  que  les 
renseignements  fournis  par  d’autres  sources  soient  jusqu’ici 
fort  rares. 

1.  Dans  ces  derniers  temps  on  a essayé  autant  que  possible  de 
déterminer  la  date  de  Kaniska.  Voy.  H.  Oldenberg;  Ueber  die  Datirung 
der  àltesten  indischen  Münz  und  Inschriftenreihen,  dans  Z.  fur  Numisniatik , 
B.  VIII,  p.  289  et  suiv.,  Pandit  Bhagvànlâl  Indraji,  dans  The  Iru/iari  Anti- 
quary,  1882,  p.  128,  129.  Max  Muller,  India,  etc.,  p.  291.  Dans  les  inscrip- 
tions du  temps  de  Kaniska,  les  dates  sont  comptées  à partir  d’une  ère  qu’on 
a identifiée  avec  l’ère  des  Çakas.  Voy.  Oldenberg,  l.  c.,  p.  296.  Contre  cette 
identification,  on  pourrait  apporter  une  considération  qui  n’est  pas  sans 
importance.  Albirunî  dit  de  l’ère  des  Çakas  (Voy.  Reinaud  dans  J.  A.s., 
1847,  p.  287)  : Les  personnes  qui  se  servent  de  l’ère  de  Saca,  commencent 
l’année  au  mois  de  Chaitra  (mars-avril).  Dans  les  inscriptions  du  temps  de 
Kaniska,  outre  l’année,  le  mois  et  le  jour,  on  trouve  encore  mentionnée 
l’époque  de  l’année,  savoir  : hemânta,  grisma,  varsa  ; ceux  (jui  ont  gravé 
ces  inscriptions,  évidemment,  suivaient  la  coutume  bouddhique  : ils  comp- 
taient le  temps  par  les  saisons  de  l’année  ; mais  chez  les  bouddhistes 
l’année  ne  commeu(^ait  pas  par  le  même  mois  que  dans  l’ére  çaka.  Voy. 
A.  k.  (J.,  fol.  165, 

ÎITO  3PT  ^ I üftrTntïïPWIiFT 

I i • • • • 

• • • ’ %TH:  5T81R  I iftsiil  I sraiTrJrTtq: 
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Hioueii-Tlisang  nomme  deux  acteurs  principaux  dans  ce 
concile  : Pârçvika  et  Vasumitra.  Le  travail  littéraire  du 
concile,  d’après  son  récit,  consista  en  ceci  : Les  Anciens,  au 
nombre  de  cinq  cents,  composèrent  : 1°  Le  traité  Upadeça- 
çâstra,  commentaire  du  sûtrapitaka,  en  cent  mille  çlokas; 
2°  dans  les  mêmes  proportions,  un  commentaire  du  vinaya- 
pitaka  intitulé  Vinayaüibhâshàçàstra,  et  3°  V Abhidhnr- 
incwibhàshàçâstra,  commentaire  de  rAbhidharmapitaka. 
Ils  écrivirent  six  millions  six  cent  mille  mots  ou  trois  cent 
mille  vers,  expliquèrent  complètement  les  trois  pitakas. 
Leurs  commentaires  se  répandirent  partout  et  devinrent  des 
sources  de  renseignements  pour  tous  ceux  qui  s’instruisaient 
dans  le  Bouddhisme. 

Kanishka  ordonna  de  graver  ces  commentaires  sur  des 
feuilles  de  cuivi’e  et  de  les  renfermer  dans  un  stupa  b 

Târànàtha  rapporte  une  tradition  cachemirienne  d’après 
laquelle  « le  roi  Kanishka  réunit  tous  les  bhikshus  dans 
le  temple  cachemirien  de  Kundalavanavihâra  et  composa 
la  troisième  assemblée  des  Paroles  ; mais  d’autres  disent, 
ajoute-t-il,  que  cette  assemblée  eut  lieu  dans  le  royaume  de 
Jâlaudhara,  dans  le  temple  de  Kuvanab..  Les  personnages 
qui  participèrent  à ce  concile  s’occupèrent  de  renseignement 
des  Çràvakas  b Les  ’riiibétains  ne  considèrent  pas  cette 
assemblée  comme  un  concile,  parce  que  le  Bouddha  n’a  pas 
fait  de  prédiction  à son  sujet  b » 

Ce  concile,  dans  lequel  la  sainte  Parole  fut  commentée 
et  mise  par  écrit,  eut  lieu,  selon  la  tradition,  sous  le  roi 
Kanishka,  soit  quatre  cents  ans  après  le  nirvana  du  Bouddha. 

Une  autre  tradition  bouddhique,  conservée  dans  l’île  de 
Ceylan,  rapporte  à la  même  époque,  c’est-à-dire  au  V®  siècle 

1.  Mémoires  de  Hiouen-Tlisang,  I,  177  et  suiv.  Cf.  Wassilieff,  III,  p.  66, 
note. 

2.  Wassimeff,  III,  p.  65. 

3.  Ibid. 

4.  Ibid.,  note  de  Wassilieff,  p,  66. 
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après  la  mort  du  Bouddha,  un  cvcnement  non  moins  consi- 
dérable dans  riiistoirc  du  sangha.  Les  chroniciues  singlia- 
laises  racontent  que  sous  le  roi  ^^attagâmani  le  texte  des 
trois  pitakas  et  des  commentaires  fut  mis  par  écrit  \ 

L’assemblée  des  moines,  convoquée  à ce  propos,  est  con- 
sidérée dans  le  Sud  comme  d’une  importance  égale  à celle 
des  trois  premiers  conciles:  elle  s’appelle  le  quatrième  chœur 
(samgiti).  Elle  eut  lieu  dans  le  milieu  du  V®  siècle  après  le 
nirvana  du  Bouddha,  selon  un  témoignage,  en  l’an  450, 
selon  un  autre  en  l’an  433  du  nirvana*. 

Jusque-là  la  doctrine  était  conservée  dans  la  mémoire  des 
anciens  ou  des  moines  et  se  transmettait  oralement.  La 
tradition,  qui  nous  apprend  ce  fait,  semble  le  considérer 
comme  absolument  incompréhensible  aux  contemporains,  et 
ajoute  pour  l’expliquer  : « Dans  l’île  de  Ceylan,  sous  le  roi 
Candâla  Tissabhaya,  après  des  troubles  et  le  manque  de  pluie, 
survint  une  calamité,  une  famine.  Alors  le  roi  des  dieux, 
Indra,  vint  (et  dit  aux  moines)  : « Bien-aimés,  vous  ne  serez 
pas  en  état  de  coiiserver  les  trois  pitakas,  montez  sur  un 
vaisseau  et  allez  dans  l’Inde.  S’il  n’y  a pas  assez  de  vaisseaux , 
voguez  sur  une  poutre,  sur  un  roseau,  je  vous  mettrai  à 
l’abri  de  tout  danger.  » 

« Alors  soixante  moines  allèrent  sur  le  rivage  de  la  mer 


1.  The  Dïpacarnso,  20,  20  (p.  103). 

2.  Sâsanacamso,  fol.  ke,  recto,  mukhapâthen’eva  porânakalherànani  pa- 
riyattidhâranarn  pancanavutâdhikâui  catusatàni  ahosi.  — Le  canon  fut  écrit 
sous  le  roi  Vattagàmani  (en  450  après  la  mort  du  Bouddha:  jinacakke  panna- 
sâdhike  catusate  sampatte),  fils  du  roi  Saddhatissa.  Ce  concile  est  dit  le 
quatrième. 

Voy.  ibid.  plus  loin,  fol.  ke,  note. 

vuttan  c'etam  saratthadipaniyani  nâma  vinayatikayaiii. 

catutthasaingitisadisâ  hi  potthakàrohasanigititi. 

sihaladipe  pana  vattagàmaniràjâ  marammaratthe  sirikhettanagare  eko  nama 
kukkutasisaràjà  ca  ekakàlena  rajjain  kàresi.  amarapuramâpakassa  ranno  kale 
sihaladîpabhikkhûhi  idha  pesitasandesakathâyain  pana  tettiinsàdhikacatusate 
sarnpatte  potthakârûlham  akanisû’ti  àgatani. 

vuttam  h’etam  tattha. 

tettinisâdhikacatuvassasataparimânakaiau’ti. 
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et  ils  se  dirent  : « Nous  n’irons  pas  dans  l’Inde  et  nous  res- 
terons cà  vivre  iei  conservant  les  trois  pitakas.  » Se  détournant 
du  vaisseau  qui  se  trouvait  là,  les  anciens  allèrent  en  un 
endroit  de  Ccylan,  le  pays  de  Malaya  ; se  nourrissant  de 
fruits  et  de  racines,  ils  lisaient  les  pitakas.  Tourmentés  par 
la  faim,  ils  ne  purent  continuer  ainsi;  alors,  tombant  la 
poitrine  contre  terre,  leurs  tètes  tournées  les  unes  vers  les 
autres,  en  silence  ils  répétèrent  mentalement  les  trois 
pitakas.  De  cette  manière,  durant  douze  ans,  conservant  les 
trois  pitakas  et  le  commentaire,  ils  observèrent  la  loi.  » 

((  Au  Iront  de  douze  ans,  la  calamité  s’apaisa,  les  moines  qui 
dès  l’abord  avaient  été  dans  l’Inde  au  nombre  de  sept  cents, 
revinrent  et  se  fixèrent  à Ceylan  dans  le  pays  de  Ràma  dans 
le  monastère  de  jMandalàrâma.  Les  soixante  moines  vinrent 
aussi  dans  ce  monastère.  Ils  se  réunirent  tous  et  se  mirent 
à lire  les  pitakas.  Les  deux  lectures  s’accordèrent  et  ne  pré- 
sentèrent pas  de  contradictions’. 

» Pour  un  bouddhiste  croyant,  peut-être,  ce  récit  des 

1.  Sâsanacaniso.  — tatr’idain  vatthu. 

sihaladipe  kira  candâlatissabhaye  samkhubhitvâ  devo  ca  avassitvâ  dubbhi- 
kkhabhayam  uppajji.  tadà  sakko  devanam  indo  àgantvà  tumhe  bhaiite  pita- 
kâin  dhàrelum  na  sakkbissallia  nàvain  pana  àruhitvâ  jambudipaiji  gacclialha 
sace  nava  appalionakà  bliavcyya  katthena  vâ  velunà  và  taratha  abhayatthâ- 
ya  pana  mayani  rakkhissâinâ’ti  âha.  tadà  saUhimattà  bhikkhü  saniuddaüram 
gantvâ  puna  etad  abosi.  mayain  jambudîpam  na  gacchissâma.  idli'eva  vasitvà 
pitakani  dhàrissâmà'li.  lato  pacchà  nàvà  tilthato  nivattitvâ  sihaladipekadesam 
malayajanapadam  gantvâ  mùlaphalâdihi  yeva  yâpetvà  saphayain  akainsu 
chàtakabhayena  atipilita  hutva  evaip  pi  kâtmn  asakkontâ  Yâlukâtale  urain 
thapelvâ  sisena  sisam  abhimukbani  katvâ  vâcani  annicchâretvâ  manasà  yeva 
akamsu.  evain  dvâdasavassaui  saddhim  aühakalhàya  tepitakain  rakkhitvâ 
sàsanani  annggahesuni.  dvâdasavassesu  pana  aiikkantesu  taiii  bhayain  vupa- 
saniitvâ  pubbe  jambudîpam  gaccliantà  sattabhikkhusatâ  âgantvâ  sihaladii)e- 
kadesàm  ramajanapade  mandalaràmavibârani  âpajjimsu.  te  pi  saUhimattâ 
bhikkhü  tam  eva  vihâram  gantva  annamafiham  sammantetvâ  sajjhâyimsu. 
adà  annamannam  samenti  na  virujjhanti  gangodakeua  viya  yamunodakam 
saipsandenti  evam  pitakattayain  mukhapathen’eva  dhàretvà  mahàtherà  duk- 
karakammam  kârontili  veditabl)â. 

yam  pi  pariyaitim  ekapadamattam  pi  avirajjhitvâ  dhârenti  tam  dukkara- 
kammam  eva. 
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hauts  faits  des  saints  anciens  suffisait  parfaitement  pour  faire 
saisir  l’importance  du  concile  tenu  sous  le  roi  Vattagâmani, 
ainsi  que  pour  apprécier  le  procédé  antérieur  de  transmission 
des  trois  pitakas  de  génération  en  génération.  Il  y eut 
d’abord  des  hommes  saints,  doués  de  pouvoirs  surnaturels; 
ils  possédaient  une  mémoire  extraordinaire  et  il  n’y  avait 
aucun  besoin  d’écrire  les  sentences  et  les  règles  du  Maître; 
ensuite  apparurent  des  hommes  moins  purs,  la  mémoire 
humaine  commença  à s’alîaiblir,  et  en  conséquence  on  mit 
par  écrit  la  doctrine  telle  qu’elle  était  cinq  cents  ans  aupa- 
ravant dans  la  prédication  orale  du  grand  Docteur.  Pour 
celui  qui  ne  croit  pas,  toute  cette  histoire  doit  être  consi- 
dérée comme  une  légende  et  une  pieuse  invention. 

Il  se  peut  que  le  désir  de  donner  une  forme  durable  à la 
sainte  parole  du  Bouddha  et  de  la  mettre  par  l’écriture  à la 
portée  de  tous,  désir  qui  se  manifesta  presque  en  meme  temps 
aux  deux  extrémités  du  monde  bouddhique,  doive,  au  moins 
dans  le  Nord,  être  rattaché  aux  faits  connus  de  l’histoire 
politique  de  cette  époque,  à l’apparition  sur  la  scène  des 
Yue-tchi,  et  à ce  fait  que  leur  domination  ayant  politique- 
ment isolé  tous  les  pays  du  Gange  à l’Oxiis,  le  bouddhisme, 
])rotégé  par  les  rois  indo-scythes.se  i'é])andit  avec  la  cul- 
ture indienne  et  devint  dominant  dans  toute  l’Asie  centrale 
jusqu’au  Khotan.  Alors  le  dévelop])oment  de  la  propagande 
de  la  parole  du  Bouddha  hors  de  l’Inde  rendit  nécessaire  un 
canon  écrit.  Cette  rédaction  de  la  paiole  sainte  doit  elle- 
même  être  comprise  en  ce  sens  que  la  littérature  orale 
reçut  une  forme  déterminée;  on  ne  se  borna  pas  à l’écrire, 
on  la  distribua  en  sections,  en  subdivisions,  etc.,  et,  la  clas- 
sant d’après  les  sujets,  on  la  disposa  suivant  les  trois  pitakas 
ou  corbeilles. 

A l’époque  de  ce  travail  littéraire  commence  le  canon  écrit 
que  nous  avons  aujourd’hui  entre  les  mains.  Une  partie 
peut-être  considérable  de  la  doctrine  exposée  dans  le  canon 
est  incontestablement  plus  ancienne  que  la  rédaction  faite 
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au  temps  du  roi  Vattagâmani,  qui  d’ailleurs  ne  fut  pas  la 
rédaction  définitive;  mais  la  partie  ancienne  de  la  doctrine 
ne  constitue  pas  à elle  seule  le  contenu  des  trois  pitakas;  les 
éléments  anciens  peuvent  s’y  trouver  auprès  d’éléments  plus 
nouveaux;  le  canon  actuel  renferme  la  doctrine  telle  qu’elle 
a grandi  et  s’est  développée  durant  plus  de  quatre  cents  ans, 
depuis  la  mort  du  Bouddha  jusqu’à  l’époque  de  l’établisse- 
ment de  la  rédaction  écrite. 

La  tâche  de  la  critique  scientifique  est  de  déterminer  dans 
ces  matériaux  les  couches  d’âges  divers  et  de  reconstruire 
ainsi  l’histoire  du  développement  de  la  parole  sainte  que  les 
Bouddhistes  appellent  la  Parole  de  l’Illuminé. 
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APPENDICE  AU  CHAPITRE  IX 

Le  texte,  de  ]>eu  (rétendue,  mais  très  curieux,  intituler 
Histoire  des  livres,  et  (]ui  forme  l’:i[)pendice  ;ui  chapitre  IX, 
a été  trouvé  par  l’auteur  en  Purmanie.  Pour  la  présente 
édition,  l’auteur  a eu  à sa  disposition  doux  manuscrits  ; 

1°  U — Manuscrit  écriten  caractères  hirmans,  renfermant, 
outre  le  texte  pâli,  une  traduction  birmane  et  ap])artcnant  h 
l’auteur  de  la  traduction,  le  moine  U-Khicn  ou  Muninda,  à 
Schvedaun  près  de  Prome. 

Ce  manuscrit  a vingt-sept  feuillets  (ka-gi)  et  dix  lignes 
au  feuillet;  le  texte  pâli  se  termine  au  feuillet  khâh. 

Le  feuillet  ka  porto  (|uelc[uas  vers  d’introduction  composés 
par  le  traducteur  : 

setthani  sajjanasevitain  khemantabhünianâyakain  | 
yatindaggani  dhamniain  saiiighani  vandâini  sirasâ  m aham  H 

ma-kâi'a-vipula  palhyagâüiâ. 
sanigitâpotdiakâmjha  vaiinità  gandhakârakâ  | 
yâccrà  santavainsassa  pâlaka  marna  gariuio  ||  palhyàvattaiii. 
hatantaràyam  icc  e^  a yani  gandliavanisajotakaiii  | 
ajànain  saramandehi  tasmâ  lekhan  lam  nissayam  ||  ..  palliyâ. 
sugatagatagavesidilt liij  upariùâkâmino  | 
khantimettàdupetassa  niveravliassa  uyyojaiii  |1  sakâravipula. 

2“  M — Manuscrit  également  en  caractères  lûrmans.  11 
appartient  â l’auteur  rpii  l’a  acquis  â Prome.  Il  renferme 
douze  feuillets  (ka-kàli)  et  neuf  lignes  par  feuillet.  Texte 
pâli  seul,  sans  traduction,  avec  des  corrections  nombreuses. 
Dans  la  présente  édition,  on  a pris  pour  base  le  texte  U,  et 
ce  n’est  qu’en  note  que  l’on  donne  des  additions  curieuses, 
mais  altérées,  fournies  par  M. 
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\J Histoire  des  livres  raconte  brièvement  les  destinées  du 
canon  pâli,  c’est-à-dire  justement  ce  qui  faisait  l’objet  des 
chapitres  que  l’on  vient  de  lire,  mais  on  y trouve  en  outre 
une  liste  d’écrits  pâlis  bien  plus  détaillée  que  celle  qui  a été 
imprimée  en  appendice  au  chap.  III  ou  qui  se  trouve  dans  le 
Sâsanavamsadipo. 

namo  tassa  bhagavato  arahato  sammâsambuddhassa. 
namassitvâna  sambuddhain  aggavarasaparamparani  | 
natvâna  dhanmiai]i  buddhajani  sanigbaû  câpi  niranganam  |1 
gandbavams’upauissâya  gandhavamsani  pakatthissain  | 
tipitakasamàhàrani  sàdhûnam  janghadàsakani  | 
vimatinodam  ârabbhani  tani  me  sunàtha  sàdhavo  || 
sabbani  pi  buddhavacanani  vimuttirasahetukani  | 
hoti  ekavidhaiii  yeva  tividham  pitakena  ca  | 
tam  ca  sabbam  pi  kevalam  paûcavidham  nikâyato  | 
angato  ca  navavidhani  dhammakkhandhagananato  | 
caturàsitisahassadhammakkhandhapabhedanam  ' ’ti  H 
katham  pitakato.  pitakani  hi  tividham  hoti.  vinayapitakara 
abhidhammapitakam  suttantapitakan’ti. 

tattha  katamani  vinayapitakani.  pârâjikakandam  pâcittiya- 
kandain  mahâvaggakandam  cullavaggakandani  parivârakandan’ti. 
imàni  kandâni  vinayapilakani  nâma. 

katamam  abhidhammapilakan.i.  dhammasaipganïpakaranam 
vi  bhahgapakaranani  dhâtukathâpakaranani  pannattipakaranam 
kathâvatthupakaranain  yamakapakaranani  patthânapakaranam . 
imâni  satta  pakaranâni  abhidhammapitakam  nâma. 

katamam  sultaiitapilakaiii  nâma.  silakkhandhavaggâdikam 
avasesam  buddhavacanaiii  suttantapitakani  nâma. 

katham  nikâyato  pancavidhâ  honti.  dîghanikâyo  majjhima- 
nikàyo  samyuttanikâyo  angultaranikàyo  khuddakanikâyo’ti.  tattha 
katanio  dîghanikâyo. 

sllakkhandhavaggo  mahâvaggo  pâdhiyavaggo  * ’ti  ime  tayo 
vaggà  dîghanikâyo  nâma.  imesu  tisu  vaggesu  catutiinsa  suttâni 
ca  honti.  catutims’eva  suttantâ  sllakkhandhavaggâdikà  | yassa 
bhavanti  so  yeva  dîghanikâyo  nâma  hoti  ||  . 


1.  U.  bhedam.  — 2.  M.  pâvi”. 
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katamo  majjhimanikâyo’ti  mülapannâso  majjhimapannâso 
uparipannâso’li  iiue  tayo  pannasâ  majjhinianikâyo  nâma.  imesu 
tisu  pannâsesu  dve  panaâsâdhikasultasatàni  honti.  diyaddhasata- 
suttantâ  dvisuttain  yassa  sauti  so  | majjhimanikâyo  nâiuo  mida 
pannâsâdiko  ' ’ti  ||  . 

katamo  saniyuttanikâyo  sagcâthâvaggo  nidânavaggo  sajâyata- 
navaggo  khandhakavaggo  mahâvaggo’ti  ime  paûca  vaggâ  sani- 
yuttanikâyo  nâma.  imesu  pancasii  vaggesu  dvâsalibi  sattasatâ- 
dbikasaltasuttasahassâui  bonti.  dvâsattbisaltasatàni  sattasabassa- 
kâni  ca  | suttâni  yassa  bonti  so  sagâtbâdikavaggiko  | saniyutta- 
nikàyo  nàma  viditabbo  vinnûnâ’ti  ||  . 

katamo  anguttaranikâyo  ekkanipâto  dukkanipâto  tikkanipâto. 
catukkanipâto  paâcanipâto  cliakkanipâto  sattanipâto  allbanipâto 
navanipâto  dasanipâto  ekâdasanipâto’ti  ime  ekâdasa  nipâtâ  angu- 
ttaranikâyo nâma.  imesu  ekâdasâsu  nipâtesu  sattapannâsa  pan- 
casatâdbikanavasuttasabassâni  bonti.  navasuttasabassâni  panea- 
satâni  ca  | sattapannàsâdbikâni  suttâni  yassa  bonti  [ so  anguttara- 
nikâyo’ti  ekanipâtâdiko’ti  || 

katamo  khuddakanikâyo.  khuddakapâtbo  dbammapadain  udâ- 
nam  itivuttakani  suttanipâto  vimânavattbu  petavattbu  tberagâtbâ 
therïgâtbâ  jâtakam  niddeso  patisambbidâmaggo  apadânani 
buddbavainso  cariyâpitakara  vinayapitakani  abbidbammapita- 
kan’ti  ayam  khuddakanikâyo.  imesu  gandbesu  anekâni  suttasa- 
bassâni  honti.  anekâni  suttasabassâni  nidditthâni  mahesinâ  | ni- 
kâye  pancame  ranime  kbuddako’ti  visuto’ti  ||  . 

katbain  angato.  aiigain  bi  navavidhani  hoti.  suttam  geyyani 
veyyâkaranam  gâthâ  udânam  itivuttakam  jâtakain 
abb hu tadbammam  vedallan’ti  navappabhedam  boti.  tattba 
ubbatovibhanganiddese  kbandhakaparivârâ  suttanipâte  nianga- 
lasuttam  ratanasuttam  nâlakasuttatuvattakasuttâni  annam  pi 
suttanâmakam  tathâgatavacanam  suttan’ti  veditabbain.  sa- 
bbam  pi  sagâthakam  geyyan’ti  veditabban’ti.  visesena  saniyu- 
ttake  sakalo  pi  sagâtbâvaggo  geyyan’ti  veditabbam  sakalam 
abbidhammapitakain  nigâtbakam  suttâni  ca.  yaû  ca  anûain  pi 
attbabi  aiigehi  asamgabitam  buddbavacanain  tam  buddbavacanam 
veyyâkaranam  veditabbain.  dbammapadatberagâtbâ  therïgâtbâ 


1.  M.  pauuâ  samâ“. 
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suttanipâte  nosuttanâmikâ  suddhikagàthâ  ca  gâthâ’ti  veditabbâ. 
somanassariânamayikagâthâpatisaniyuttâ  dve  asîtisuttantâ  udâ- 
nan’ti  veditabban’ti.  vuttaiii  li’etain  bhagavatâ’ti  âdinayapavatto 
dvâdasuttarasatasuttantâ  iti  v uttakaa’ti  veditabbâ.  apannakajâ- 
takàdïni  pannâsâdhikâni  paûcajâtakasatâni  jàtakaii’ti  vedi- 
tabbâ. cattâro’me  bhikkhave  acchariyâ  abbhutadhammâ  santi  ' 
iti  âdi  nayappavattâ  sabbe  pi  acchariyaabbhutadhamniapati- 
sainyuttâ  suttantâ  abbhutadhamman’ti  veditabbaip.  culla- 
vedallamahâvedallasamniâdittbisakkapaiihâsanikhârabhàjanïya- 
mahâpunnamasuttantâdayo  sabbe  pi  vedaû  ca  tuttbïn  ca  laddhâ- 
laddhâpucchitasuttantâ  vedallan’ti  veditabbaip.  katamâni  ca- 
turâsltidhammakkhandhasaliassâni.  dujânâ’ti.  caturâsitidhamma- 
kkhandhasahassâni  sa  ce  vittbârena  kathissaip  atipapaûco  bbavi- 
ssati  tasniâ  nayavasena  kathissâmi  ekaip  vatthuip  eko  dhamma' 
kkhandho  ekaip  nidânaip  eko  dhammakkhandlio  ekaip  panhâpu- 
cclianani  eko  dhaiiiiiiakkhaudho  ekaip  panhâvisajjanani  eko  dbam- 
makkhaiidho.  caturâsïtidhammakkhaudhasahassâni  kena  bhâsi- 
tàni  kattha  bhâsitânlti  kadâ  bbâsitâni  kam  ârabbha  bhâsitâiii 
kim  attbaiu  bbâsitâni  kena  dbâritâni  kenâbbatâni  kim  attbam  pa- 
liyàpunitabbânlti  ayaip  puccbâ  uddbaritabbâ. 

tatrâyani  visajjanâ  kena  bbâsitâniti  buddbena  ca  buddliânu- 
buddbebi  ca  bbâsitâni.  kattba  bbâsitânïti.  devesu  ca  manussesu 
ca  bbâsitâni.  kadâ  bbâsitâniti  bbagavato  dbaramânakâle  ca  bbàsi- 
tâni.  kam  ârabbba  bbâsitâniti  pancavaggiyâdike  veneyyabandbave 
ârabbba  bbâsitâni.  kim  attbaip  bbâsitâniti  vajjaiu  ca  avajjani  ca 
natvâ  vajjani  pabâya  avajje  palipajjitvà  nibbànapariyante  dittba- 
dbammikasaniparâyikatte  sanipâpunituni.  kena  dbâritâniti.  auu- 
buddbebi  c’eva  sissânusissebi  ca  dbâritâni.  kenâbbatâniti  âcari- 
yaparaipparebi  âbbatâni.  kim  attbani  pariyâpnnitabbâniti  vajjaiu 
ca  avajjani  ca  natvâ  vajjani  pabâya  avajje  patipajjitvâ  nibbânapa- 
riyante  dittbadbammikasaniparâyikatte  saippâpunitum  karunâya  ’ 
abbatâni  k te  ^ sadevatâya  nibbànapariyante  dibbadhammikasaip- 
paràyaikattlie  sàdliikàni  bonti.  te  tattba  kebi  appamattena  pariyà- 
punitabbâni  dhàretabbâni  vâcetabbâni  sajjbayani  kàtabbàniti. 
iti  cullagandbavanise  pitakattayadipako  nâma 
patbamo  pariccbedo. 


1.  M.  ânaudeti.  — 2.  M.  om. 
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âcariyâ  pana  atlhi  poiânâcariyâ  althi  attliakathâcariyâ  atthi 
gandhakârakàcariyâ  atthi  tividlianâniakâcariyâ.  katame  porânâ- 
cariyâ  pathamasanigâyauâyaiu  paûca  satâ  kliinasavâ  pancannani 
nikàyânani  nâmaû  ca  atthafi  ca  adhippâyan  ca  padaû  ca  byaû- 
janaû  ca  sodhanakiccaiii  ’ anavasesaiii  karinisu  \ 

dutiyasanigâyanâyani  satta  satà  khïnâsavâ  tesani  yeva  sadda- 
tthâdikani  kiccaip  puna  kariiiisu. 

tatiyasanigâyanâyani  sahassaïuattâ  khinâsavâ  tesaiu  yeva 
saddatthâdikani  kiccani  puna  kariinsu. 

icc  evani  dve  satâdliikâ  dvesaliassakhuiâsavâ  niahâkaccaya- 
nam  thapetvâ  avasesâ  porânâcariyâ  nâma.  ye  porânâcariya  te  ye 
va  attliakathâcariyâ  nâma. 

katame  gandhakârakâcariyâ.  mahâbuddhagliosâdayo  ane- 
kàcariyâ  gandhakârakâcariyâ  nâma.  katame  tividhanamakâcariyâ. 
mahâkaccàyano  tividhanâma  b 

katame  gandhe  kaccâyanena  katâ.  kaccâyanagandho  ma- 
hâniruttigan  dho  cullaniruttigandho  nettigandho  peta- 
kopadesagandho  vannanîti  gandho  ‘ ’ti  ime  cha  gandhâ  ma- 
hâkaccâyanena  katâ. 

katame  anekâcariyehi  “ katâ.  gandhâcariyo  kurundigandhani 
nâma  akâsi.  afinataro  âcariyo  mahâpaccariyain  nâma  atthaka- 
tham  akâsi.  aûnataro  âcariyo  kuruudîgandhassa  atthakathain 
akâsi.  mahâbuddhaghoso  nàmâcariyo  visuddhimaggo  dîglia- 
nikâyassa  sumangalavilâsini  nâma  atthakathâ  majjhimani- 
kâyassa  papaficasüdanï  nâma  atthakathâ  saniyuttanikâyassa 
sâralthapakâsani  nâma  atthakathâ.  anguttaranikâyassa  ma- 
norathapù rani  nâma  atthakathâ.  pancavinayagandhânain  sa- 
mantapâsâdikâ  nâma  atthakathâ  saltaabhidhammagandhànaiii 
paramatthakathâ  nâma  abhakathâ.  pâtimokkhasamkhâyamâ- 
tikâya  kankhâvitaranï  nâma  atthakathâ  dhammapadassa 
atthakathâ  jâtakasa  att  hakathâ  khuddakapâl  hassa 
atthakathâ  apadânassa  atthakathâ’ti  ime  terasa  gandhe 
akâsi. 

buddhadatto  nàmâcariyo  vinayavinicchayo  uttaravi- 
nicchayo  abhidhammâvatâro  buddhavamsassa  madhùra- 
tthavilâsini  nâma  atthakatliâ’ti  ime  cattâro  gandhâ  akâsi. 

1.  M.  sodhanam.  — 2.  M.  kiccam.  — 3.  U.  tividhâ“.  — 4.  M.  om.  — 
5.  M.  "riyeua’ti. 
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ânando  nâmâcariyo  satlàbhidhanmiagandhaatthakathâya 
niûlatïkaiji  nâma  tikaiii  akâsi. 

d b a 111  m a p à 1 ac  a r i y o netli pakaraiial  t.  h a k at  h à iti vuttaka- 
atlliakathâ  udânalt hakallià  cariyâpilakatthakathâ  theragâ- 
thâltliakat hâ  vimânavatthussa  vimala vilâsini  nâma  atlha- 
kathà  petavatthussa  vimalavi lâsi ni  nâma  aîlhakatbâ  visuddbi- 
maggassa  paramattbaiiiarij ûsâ  nâma  tikâ  dîgbanikâyaltbaka- 
tliâdïnani  catunnaiii  allbakatbânaiii  linattbapakâsinl  nâma  tikâ 
jâtakattbakalliâya  linattbapakâsinl  nâma  ükà  nettittbakatbàya 
tïkâ  buddbavainsatlbakatbâya  paramattbadlpani  nâma  tîka 
abbidbanimallbakatbâya  tlkâya  linattbavannanâ  nâma  anul.ï- 
kâ’ti  inie  cuddasaniatte  gandbe  akâsi. 

dve  pubbâcariyâ  nir u tti iiiaiij  ùsâ  nâma  cullaniriittitl- 
kan  ca  mabânii  iitti  sanikliepan  ca  akamsu. 

mabâvajirabuddbi  ' nâmâcariyo  vinayagandbi  nâma  pa- 
karanani  akâsi. 

vimalabnddbi  nâmâcariyo  mukbamattadïpani  nâma 
nyâsapakaranain  akâsi. 

cullavajiro  nâmâcariyo  attbabyakkbyânam  nâma  paka- 
ranani  akâsi. 

dipamkaro  nâmâcariyo  rCipasiddliipakaranain  rùpasi- 
ddbitlkam  sum mapaùcasuttafi  ceti  tividbapakaranam  akâsi. 

ânaiidàcariyassa  jeltbasisso  cullad bammapâlo  nâmâcariyo 
saccasainkbepani  nâma  akâsi. 

kassapo  nâmâcariyo  mobaviccbedanï^  vimaticcbedan  i 
buddbavaniso  anàgatavamso’ti  catubbidbam  pakaranain 
akâsi. 

mabânâmo  nâmâcariyo  saddbammapakâsanî  nâma  pali- 
sambliidâmaggassa  atlbakatbam  akâsi. 

dlpavainso  bodbivainso  cullavamso  mabàvaniso  pali- 
sarabbidâmaggaübakatbâya  gandbi  ceti  inie  panca^  gandbâ 
âcariyebi  * visuiii  visuiii  katâ. 

navo  niabânâmo  nâmâcariyo  mabâvainsam  cullavariisani 
nâma  dve  pakaranain  akâsi. 

upaseiio  nâmâcariyo  saddbammatlbitikam  nâma  mabâ- 
niddesassa  attliakatliain  akâsi. 

1.  M.  "vacirabuddhikàyo.  — 2.  M.  mohache®.  — 3.  M.  cha.  — 4.  M.  mahâ”. 
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moggallâno  nâmâcariyo  moggallânabyâkâram  nâma 
byâkaranaiji  akâsi. 

samgharakkhito  nâmâcariyo  subodhâlamkâraiii  nâma 
pakaranani  akâsi. 

vuttodayakâro  nâmâcariyo  vuttodayarn  nâma  pakaranani 
sambandhacintâ  ' nâma'  pakaranani'  kliuddasikkliâya'  na- 
val ikani'  akâsi. 

dhammasiri  nâmâcariyo  khuddasikkliam  nâma  pakara- 
nani akâsi. 

khuddasikkhâya  purânatîkâ  mùlasikkâ  ceti  inie  dve 
gandhâ  dveh’âcariyelii  visuiii  visuni  katâ. 

an uruddho  nâmâcariyo  paramatthavinicchayam  nânia- 
rùpapariccliedani  abhidhammalthasanigahapakaranain 
ceti  tividhani  pakaraiiaiii  akâsi. 

khemo  nâmâcariyo  k berna  ni  nâma  pakaranani  akâsi. 

sâriputto  nâmâcariyo  vinayatthakathâya  sârattliadipani 
nâma  tikani  vinayasanigahapakaranani  vinayasaingabassa 
likani  anguttarallhakatliàya  sârattlianian j ùsani  nâma  lïkam 
pancakan  ceti  ime  panca  gandhe  akâsi. 

buddhanâgo  nâmâcariyo  vinayatthamanj üsam  nâma 
kankhâvitaraiiiyâ  tikam  akâsi. 

navo  moggallâno  nâmâcariyo  abliidliânappadîpikain 
nâma  pakaranani  akâsi. 

vâcissaro  nâmâcariyo  mahâsâmi  nâma  subodliâlanikâ- 
rassa  tikâ  vutto dayavivaraiiain  sumangalapasâdanî  nâ- 
ma khuddhasikkliâya  tikâ  sanibandliaciiitâya  tikâ  bâlâvatâro 
moggallânabyâkaranassa  pancikàya  tikâ  yogaviniccliayo  vi- 
nayavinicchayassa  tikâ  uttaravinicchayassa  tikâ  nâma- 
rüpapariccliedassa  tikâ  saddatthassa  padarù  pavibliâva- 
nam  kliemapakaranassa  tikâ  simâlaiiikâro  mülasikkhây  a 
tikâ  rùpârûpavibhâgo  paccayasanigabo  saccasainklie- 
p as  sa  tikâ  ceti  ime  attbârasa  gandhe  akâsi. 

sumangalo  nâmâcariyo  abliidhammâvatâragandhassa  ti- 
kain  abhidhammatthavikâsani  ' abbidtiammasaingahassa 
tikan  ca  abhidliammatthavibhâvani'  duvidhani  pakaranani 
akâsi. 

1.  M.  om. 
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(Ihamniakitli  nâniâcariyo  dan  tadluitu  pakai'anaiu  akàsi. 

medhanikaio  nâniâcariyo  j i n acari tani  nâma  pakaranain 
akâsi. 

kankhâvitaraniyâ  linatthapakâsini  nisandeho  dhainma- 
nusâranï  neyyâsandati  neyyâsan dati yâ  likâ  sumahâva- 
lâr O lokapan natti pakaranani  tathâga tu p patti pakara- 
nani  nalâlad  liâtu  van  n anâ  sihalavatthu  dhanimapadi- 
pako  pati  patti  sani  galio  visuddhiiuaggagandhi  ablii- 
d h a ni  in  ag  a n d li  i nett  i p ak  ar  a n aga  n d h i visu  d d li  i m a gga- 
cullatîkâ  sotappaniâliui  ’ pasâdanï  okâsalokasûdanî 
subodliâlainkârassa  iiavatikâ  ceti  ime  visati  gandliâ  vîsatâ- 
cariyelii  visuni  visuni  katâ. 

saddh  amniasii'i  nàiuâcariyo  saddatthabhedaci  ntâ 
nâma  pakaraiiaiii  akàsi. 

dcvo  nâmâcari}^  snmanakùtavannanà  nâma  pakaranani 
akàsi . 

c u 1 1 a b U d d h a g h O s O nâmàcariyo  j à t a 1 1 ag  I u i d à n a ni  s o ta  - 
ttaglnidânani  nâma  dve  pakaranani  akâsi. 

raltliapâlo  nâniâcariyo  madhurasavâhinï  ’ nâma  paka- 
ranani akàsi. 

subh  ütacandano  nâmàcariyo  lingattliavivaranapaka- 
ranaiii  akâsi. 

aggavaniso  nâmàcariyo saddanltipakaranani nâmaakâsi. 

vimalabuddlii  nâniâcariyo  nyâsapakaranassa  maliàti- 
kam  nâma  akàsi. 

gunasâgaro^  nâmàcariyo  mukhamattasâram  tat-tikan 
ca  duvidhani  pakaranani  akàsi. 

abliayo  nâmàcariyo  saddatthabliedacintàya  maliàtîkam 
akâsi. 

nânasâgaro  nâniâcariyo  lingatthavivaranapakâsa- 
nani  nâma  pakaranani  iti  akàsi. 

annataro  âcariyo  gû  j hattliat  Ikani  bâlappabodlianaû 
ca  duvidhani  pakaranani  akàsi. 

annataro  âcariyo  saddatthabhedaci ntâya  maj j himatikani 
akâsi. 

uttaino  nâmàcariyo  bâlâvatâratikain  lihgatthavi vara- 
natikan  ca  duvidliatn  pakaranani  akàsi. 
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aimataro  âcariyo  saddabheclacintâya  navatikam  akâsi. 
eko  amacco  abhidhânappadipikâya  tikaiu  dandipakara- 
nassa  magadhabhùlani  likaiii  koladdhaj  anassa  sakatabbâ- 
sâya  likafi  ca  lividliani  pakaranaiu  akâsi. 

dbammasenâpati  naraâcariyo  kàrikam  etiraàsamidi- 
pikaiu  manohârafi  ca  tividham  pakaranani  akâsi. 
aufiataro  âcariyo  kârikâya  tlkaiu  akâsi. 
aâTiataro  âcariyo  etimâsaniidipikâya  tikam  akâsi. 
kyacvâraûûo  saddabindu  nâma  pakaranani  paramat- 
Ihabindupakaranain  akâsi. 

saddhamniagu  ru  nâmâcariyo  saddavuttipakâsanani 
uama  pakaranani  akâsi. 

sâriputto  nâmâcariyo  saddavuttipakâsakassa  tîkain  akâsi. 
annataro  âcariyo  kaccâyanabliedan  ca  kaccâyanasâ- 
rani  kaccâyanasârassa  tikaû  ca  lividliani  pakaraiiain  akâsi. 

iiavo  medhainkaro  nâmâcariyo  lokadipakasârani  iiâiiia 
pakaranani  akâsi. 

aggapandito  nâmâcariyo  lokuppatti  nâma  pakaranani 
akâsi. 

ci  va  ro  nâmâcariyo  j aiigliadâsassa  ’ tikam  akâsi. 
mâtikattliadipani  slmâlamkârassa  tikâ  vinayasamu- 
tthânadipani  gandhasâro  pattli  ânagananânayo  ablii- 
dliammatthasaingaliassa  s anikbepavan nanâ  navatikâ  kac 
câyanassa  suttaniddeso  pâlimokkbavi  so  dbani  ceti  attba 
gandbe  saddbammajotipâlâcariyo  akâsi. 

navo  ® V i m a 1 a b U d d b i ’ nâmâcariyo  abbidbammapan- 
narasattbânani  pakaranani  akâsi. 

vepullabuddbi  ‘ nâmâcariyo  saddasàrattbajâlini)râ 
tikâ  vuttodayatîkâ  paramattbamaii jüsâ  nâma  abbidbamma- 
sanigabatlkâya  anutikâ  dasagandbivannanâ  nâma  magadba- 
bbütâvi daggani  vidadbimukbaniandanalikâ  ceti  ime  cba 
gandbe  akâsi. 

annataro  âcariyo  pancapakaranatlkâya  n avânutîkani  akâsi. 
ariyavainso  nâmâcariyo  abbidbammasamgabatikâya  mani- 
sâramanjüsani  nâma  navânutikani  dvârakatbâya  tikàya  nia- 
nidipani  nâma  navânutikain  gandâbbaranaû  ca  mabânis- 


1.  M.  "salcassa.  — 2.  M.  om.  — 3.  M.  veinala'’.  — 4.  M.  navo  vima°. 
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saran  ca  jâtakavisodhanaû  ca  iti  ime  ' panca  gandhe  ' 
akâsi. 

pelakopadesassa  t ï k a ni  u d u in  b a r a n â ni  â c a r i y o akcâsi . 
tani  pana  pakudlianagaravâsi  ^ abliidhainmasaiiigabassa 
tlkâ  catubhânavârassa  attliakathâ  niahâsârapakâsani  iiia- 
hâdîpanl  sârattliadîpaiiï  ^ gatipakaranani  * liattliasâro  “ 
bhummasaingaho  bli  ummaniddeso  dasavattliu  kâyavira- 
titlkâ  jotanâ  nirutti  vibhattikatliâ  saddharamapâlinî  ' 
pancagativannanâ  bâlacitlapabodhanï  dhainmacakka- 
siUtassa  navalthakathâ  daiidadhâtiipakaranassa  ''  tlkâ 
ceti  inie  visati  gandliâ  nânàcariyelii  katà. annâiii  pakaranàni  altlii. 
katamâni . sadd  liammapàlanam*  bâlappabodhanapakara- 
nassallkàca  j i nâlanikàra  pakaranassa  navatikà  ca  liii- 
galt  havi  n iccli  ayo  pât  imokkliavi  varanain  paramatt  ha  vi- 
varanani  katliaiivaranani  samantapâsàdikavivaraiiaiii 
abhidhammatthasamgaha vi varanam  saccasanikhepavi- 
varanani  saddatthabhedacintàvivaranam  kaccâyanasà- 
ravivaranani  abliidliammatthasaingaliassa  tikàvivara- 
nain  nia hàvessantarajàtakas sa  vivaranani  sakkâbhima- 
tani  inahàvessantarajâtakassa  navatthakatliâ  pathama- 
sanibodliilokanîticabuddliaghosàcariyanidânanimilin- 
dapanhâvannanà  caturàrakkhàya  atthakatliâ  saddavutti- 
pak  a rail  as  s a navatïkam  icc  evain  panca  visali  pamànàni 
lahkàdipàdisu  lliànesu  panditelii  katàni  aliesuni.  sambuddlie 
gâthà  ca  naradeva  nàina  gàtliâ  ca  yadà  hâve  civaratthi  gâthâ 
ca  vïsati  ovâdagàthà  ca  dânasatthari  sîlasatthari  sabba- 
dânavannanà  anantabuddhavannanàgàthâ  ca  atlhàvîsati 
buddhavandanàgâthâ  ca  atltànâgatapaccuppannabiid- 
dhavannanâgàthà  ca  asitimahâsâvakavannanàgàthâ  ca 
nava hâragunavannanà  cà’ti  ime  budd hapanâmagàthâ  so- 
pandilehi  lahkàdîpàdisu  Ihàiiesu  katà  ahesuni. 

iti  cullagandhavamse  gandhakàrakàcariyadîpako 
nàma  dutiyo  paricchedo. 

àcariyesu  ca  atthi  jambudipikàcariyà  atthi  lahkàdlpikàcariyâ. 
katanie  jambudipikàcariyà  katame  lahkàdlpikàcariyà. 

1.  M.  0111.  — 2.  M.  pakuvaiia”.  — 3.  U.  om. — 4.  U.  oni.  — 5.  M. 
battliasàgarà.  — 6.  M.  saddadhaniina”.  — 7.  U.  oni.  — 8.  M.  "yanani. 
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mahcikaccâyano  jambudipikâcariyo  so  lii  avantiratthe 
U jjeaînagare  caudapaccotassa  nâma  ranûo  purohito  hulvâ 
kamânaiii  adinavam  disvâ  gharavâsani  pahaya  satlhu  sasane  pa- 
bbajjilvâ  hetthâvuttapakâre  gandlie  akâsi. 

mahâal.thakathâcariyo  mahâpaccarikâcariyo  ca  mahâ- 
kui’undikàcariyo  aririatarâcariyehi  ime  paûcâriyo  lankâdipikâ- 
cariyo  nâma  tchi  buddhaghosâcariyassa  pure  bhütà  cire  kâle 
ahesum. 

. mahàbuddhaghosâcariyo  jambudipiko  so  kira  magadha- 
ratthe  samgâmaranno'  purohitassa  kesi^  nâma  brahmanassa 
putto  satthu  sâsane  pabbajjitvà  lankâdipam  gato  hetlhâvuttappa- 
kàre  gandhe  akâsi. 

buddhadattâcariyo  ânandâcariyo  dhammapâlâcariyo 
dve  pubbâcariyâ  mahàvaj irabuddhâcar iyo  cullavajira- 
buddhâcariyo  dïpamkarâcariyo  culladhammapâlâca- 
riyo  kassapàcariyo’ti  ime  dasàcariyâ  jambudipikâ  hetthâ  vu- 
ttappakâre  gandhe  akamsu. 

mahânâmâcariyo  aûnatarâcariyo  cullanâmâcariyo 
upasenàcariyo  moggallânâcariyo  sanigharakkhitâcariyo 
vâcissarâcariyo’  vuttodayakâcariyo‘  dhammapâlàca- 
riyo  aiifiatarâ  dvâcariyo*  anuruddhâcariyo  khemâcariyo 
sâriputtâcariyo  budd hanâgâcariyo  cullamoggallânâca- 
riyo  vâcitassa*  pâcariyo^  sumahgalâcariyo  buddhapiyâ- 
cariyodhaminakittiâcariyomedhamkarâcariyobuddha- 
rakkhitâcariyoupatissàcariyoanùatarâvisatâcariyosa- 
ddhammacârâcariyo  devâcariyo  ‘ cullab  uddhaghosâ- 
cariyo  sâriputtâcariyo  ‘ ratthapâlâcariyo’ti  ime  eka- 
pannâsâcariyâ  * lahkâdïpikâcariyâ  nâma. 

subhùtacandanâcariyo  ® aggavamsâcariyo  navo  vajira- 
buddhâcariyo  vepullabuddhâcariyo  gunasâgarâcariyo 
abhayâcariyo  nânasâgarâcariyo  dhammapâlâcariyo  an- 
hatarâ  dvâcariyo  uttamâcariyo  aûnataro  àcariyocaturanga- 
balamahâmacco  dhammasenâpatâcariyo  anùatarâ tayo âca- 
riyâ  kyacvâraniio  ca  saddhammaguruâcariyo  sâriputtâca- 
riyo dhammâbhinandâcariyo  anûataro  ekâcariyo  med- 

1.  M.  sosaùkamo”.  — 2.  M.  ghosi.  — 3.  M.  om.  — 4.  U.  oni.  — 5.  M. 
"candàca”. 
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liam karâcariyo  aggapanditâcariyo  vajirâcariyo  ’ sad- 
dhammapâlâcariyo  navo  vimalabuddhâcariyo  iti  ime  tevi- 
sati^  àcariyâ  jambudîpikâ  hellhâvuttappakàre  gandhc  pukkâma- 
saiiikhâte  arimaddananagare  akanisu. 

navo  vimalabuddhâcariyo  jambudipiko  hetihâ  vuttappa- 
kâre  gandhe  panyanagare^  akanisu.  annataràcariyo  ariya- 
vanisàcar iyo’ti  ime  dvâcariyâ  jambudîpikâ  hetihâvuttappakâre 
gandhe  a van  ti  pure  akanisu. 

annalarâ  visatâcariyâ  jambudîpikâ  hetthâ  vuttappakâre 
gandhe  ki  ncipuranagare  akanisu. 

iti  cullagandhavanise  âcariyânam  samjâtatthànadipiko 
nâma  tatiyo  paricchedo. 

gandho  pana  siyâ  âyâcanena  âcariyehi  katâ  siyâ anâyâcanena 
âcariyehi  katâ. 

katame  gandhâ*  âyâcanena  katame  ^ anâyâcanena  katâ. 
maliâkaccâyanagandho  mahâ  al.lhakathâgandho  mahâpacca- 
riyagandho  mahâkurundîgandho  mahâpaccariyagandhassa  attha- 
kathâgandho  ime  cha  gandhe  hi  âcariyehi  attano  matiyâ  sâsana- 
vuddhyaîthâya  ® saddhammatthitiyâ  katâ. 

buddhaghosâcariyagandhesLi  pana  visuddhimaggo  samgha- 
pâlena  nâma  âyâcitena  buddhaghosâcariyena  kato. 

dîghanikâyassa  atlhakathâgandho  dâtthanâmena  samgha- 
ttherena  âyâcitena  buddhaghosâcariyena  kato.  majjbimanikâyassa 
atthakathâgandho  buddhamittanâmena  therena  âyâcitena  bud- 
dhaghosâcariyena kato. 

saijiyuttanikâyassa  atlhakathâgandho  jotipâlena  nâma  the- 
rena âyâcitena  buddhaghosâcariyena  kato. 

ahguttaranikâyassa  atthakathâgandho  b haddantanâmatthe- 
rena  saha  âjîvakena  âyâcitena  buddhaghosâcariyena  kato. 

samantapàsâdikâ  nâma  atlhakathâgandho  buddhasi  rî  nâ- 
niena  therena  âyâcitena  buddhaghosâcariyena  kato. 

sattanain  abhidhammagandhânain  atthakathâgandho  culla- 
buddhag  hosonâmabhikkhunâ  âyâcitena  buddhaghosâcariyena 
kato. 


1.  M.  civarà".  — 2.  U.  om.  —3.  M.  pamya.  — 4.  U.  gandhe.  — 5.  U. 
adds.  gandhe.  — 6.  M.  “ne  jahana". 


LES  DOCTRINES  HÉRÉTIQUES 


247 


dhammapadassa  altliakatliàgandho  ku  mârakassapanà- 
mena  therena  âyâcitena  buddhagliosâcariyena  kato. 

jâtakassa  ali  liakatliàgandho  a U h a d a s s i b u d d h a in  i U a b u d- 
dhapiyasanikhatehi  lihi  therchi  àyâcitena  buddliagliosâcari- 
yena  kato. 

khuddakapalhassa  aUhakathagandho  suttanipâtassa  al.l.haka- 
thcâgandho  attano  matiyà  buddhaghosâcariyena  katâ. 

apadânassa  al.lhakathagandho  paficanikayavinnCdu  pancahi 
therehi  àyâcitena  buddhaghosâcariyena  kato. 

pâliniokkhassa  atthakathà  kahkhâvitaranîgandho  attano  ma- 
tiyà buddhaghosâcariyena  kato. 

buddhaghosàcariyagandhadipanà  nitthità. 

buddhadattàcariyagandhesu  pana  vinayavinicchayagandlio 
attano  sissena  buddhasîhena'  nâma  therena  àyâcitena  bud- 
dhadattâcariyena  kato . 

uttaravinicchayagandho  sankhapâlena  nâma  therena  àyà- 
citena  buddhadattàcariyena  kato. 

abhidhammâvatàro  nâma  gandho  attano  sissena  sumatinâ- 
mattherena  àyâcitena  buddhadattàcariyena  kato. 

buddhavamsassa  atthakathâgandho  ten’eva  buddhasiha- 
nàmattherena  àyâcitena  buddhadattàcariyena  kato. 

jinàlamkàragandho  sanighapàlattherena  àyâcitena  bud- 
dhadattâcariyena  kato. 

buddhadattâcariyagandhadïpanà  nill.hità. 

ahhidhammatthakathàya  mülatîkâ  nâma  lîkàgandho  bud- 
dhamittanàmattherena  àyâcitena  ànandàcariycna  kato. 

nettipakaranassa  atthakathâgandho  d h a m m a r a k k lii  t a n â- 
mattherena  àyâcitena  dhammapàlàcariyena  kato. 

itivuttakattliakathâgandho  udânalthakathâgandlio  cariyâpi- 
takatthakathàgandho  theragàthatthakathâgandho  tlierîgâthallha- 
kathàgandho  vimànavatthupetavatthutthakathâgandho  ime  satta 
gandhâ  attano  matiyà  dhammapàlàcariyena  katâ. 

visuddhimaggatlkàgandho  dàtthànàniena  therena  àyâcitena 
dhammapàlàcariyena  kato. 

dîghanikàyatthakathàdînam  catunnain  atlhakathànam  tîkà- 


1.  U.  sumali. 
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gandho  abhidhammatthakathâya  anuîlkâgandho  jâtakatthaka- 
thâya  lîkâgandlio  niruttipakaranatthakathâya  tîkâgandho  buddha- 
vamsatthakathâya  tlkâgandho’ti  inie  panca  gaudliâ  attano  ma- 
tiyâ  dhammapâlàcariyena  katâ. 

dhammapàlâcariyagandhadïpanâ  nitthitâ. 

niruttimaûjüsâ  nâma  cullatïkâgandho  mahâniruttisanikhepo 
nâma  gandho  ca  attano  niatiyâ  pnbbâcariyehi  visum  visuni  katâ. 

pancavinayapakaranassa  vinayagandhi  nâma  gandho  attano 
matiyà  mahàvajirabuddhicariyena  katâ. 

nyâsasamkhâto  mukhamattadïpanî  nâma  gandho  attano  ma- 
tiyâ  vimalabuddhicariyena  kato. 

atthabyâkkhyâno  nâma  gandho  attano  matiyâ  cullavimala- 
buddhâcariyena  kato. 

rùpasiddhigandhassa  tîkâgandho  sampapancasatti'  ca  attano 
matiyâ  dipamkarâcariyena  kato. 

saccasamkhepo  nâma  gandho  attano  matiyâ  culladhammapâ- 
lâcariyena  kato. 

mohavicchedanîgandho  vimaticchedanîgandho  attano  matiyâ 
kassapâcariyena  kato. 

patisambhidâmaggatthakathâgandho  mahânâmena  upâsa- 
kena  âyâcitena  mahânâmâcariyena  kato. 

dîpavaniso  thüpavaniso  bodhivamso  cullavamso  porânavamso 
mahâvaniso  câ’ti  ime  cha  gandhâ  attano  matiyâ  mahâcariyehi  vi- 
sum visuni  katâ. 

navo^  vaniso^  gandho®  attano  matiyâ®  cullamahânâmâca- 
riyena®  kato. 

saddhammapajjotikâ  nâma  mahâniddesassatthakathâgandho 
devena  nâma  therena  âyâcitena  upasenâcariyena  kato. 

moggallânabyâkaranagandho  attano  matiyâ  moggallânâca- 
riyena  kato. 

subodhâlanikâro  nâma  gandho  vuttodayo®  nâma^  gandho’ 
attano  matiyâ  sanigharakkhitâcariyena  kato. 

(vuttodayagandho  attano  matiyâ  vuttodayakârâcariyena  kato'). 
khuddasikkhâ  nâmâ  gandho  attano  matiyâ  dhammasirâcari- 
yena  kato. 


1.  sammapanca”.  — Cm.  cxp.  248.  — 2.  U.  om.  — 3.  M.  om.  — 4.  U.  om. 


LES  DOCTRINES  HÉRÉTIQUES 


249 


porânakhuddasiUkliâlîkâ  ca  midasikkhâlikâ  câ’ti  iiiic  dve 
gandhâ  attaiio  iiiatiyâ  anfiatarchi  dvih’âcariyolii  visuni  kata. 

paramattliaviiiicchayaiu  iiatna  gaiidho  sa  ipgliarakk  li  i tat- 
tberena  àyâciteua  anuruddhàcariyena  kalo. 

nâmarüpaparicchedo  nama  gandlio  atlano  raatiyâ  aiuiruddlià- 
cai’iyena  kato. 

abhidhammatthasanigahaiii  nâma  gandho  naïublianâmeiia' 
upâsakena  âyâcitena  aiiuruddbâcariyena  kato. 

kbemo  nâma  gandbo  attano  matiyâ  kbemâcariyena  kato. 
sârattbadîpani  nâma  vinayaîlbakatbâya  tikâgandbo  viuaya- 
samgahagandbo  vinayasamgabassa  tîkâgandbo  anguttaratlhaka- 
tbàya  navâ  tikàgandbo’ti  ime  cattâro  gandbâ  parakkamabâ- 
bunàmena  lankâdipissarena  rafiââ  âyâcitena  sâriputtâcariyena 
katâ. 

sakatasaddasattbassa  pancikâ  nâma  tikâgandbo  attano  matiyâ 
sâriputtâcariyena  kato. 

kankbâvitaraniyâ  vinayattbamanjüsâ  nâma  tikâgandbo  s u m e- 
dbànâmattberena  âyâcitena  buddbanàgâcariyena  kato. 

abbidhânappadipikâ  nâma  gandbo  attano  matiyâ  cullamogga- 
llânâcariyena  ’ kato. 

subodbâlanikârassa  mabàsimâ  nâma  likà  vuttodayavivaranan 
câ’ti  ime  dve  gandbâ  attano  matiyâ  vâcissarena  katâ. 

kbuddasikkbâya  sumaiigalapasàdani  nâma  navo  tikâgandbo 
sumangalena  àyacitena  vâcissarena  kato. 

sambandbacintâtikâ  bâlâvatâro  moggallânabyâkaranassa  tikâ 
câ’ti  ime  gandbâ  sumangalabuddbamittamabâkassapasani- 
kbâtebi  tibi  therebi  ca  dbammakitti  nâma  upâsakena  vâniccà- 
bbâtu  upâsakena  ’ âyâcitena  vâ  vâcissarena  katâ. 

nâmarùpapariccbedassa  padarüpavibbàvanani  kbemapakara- 
nassa  tikâ  simâlamkâro  mùlasikkbàya  tikâ  rùpârüpavibbâgo  pa- 
ccayasamgabo  cà’ti  ime  satta  gandbâ  attano  matiyâ  vâcissarena 
katâ. 

saccasamkbepassa  tikâgandbo  sàriputtanâmena  tberena  âyâ- 
citena vâcissarena  katâ. 

abbidbammâvatàrassa  tikâ  abhidbammattbasaiiigabassa  tikâ 
cà’ti  ime  attano  matiyâ  sumangalàcariyena  katâ. 


1.  M.  nampa”.  — 2.  U.  mogga».  — 3.  U.  oru. 
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sâratthasanigalianâraagandho  attano  matiycî  buddhapiyena 
kato. 

dantadhâtiivannânà  nâmapakaranani  laiikadipissarassa  ranno 
senâpatiàyâcitena  dhammakittinàmâcariyena  katam. 

jinacaritaiii  nama  pakaranam  attano  matiyâ  medhamkarâca- 
l’iyena  kataiii. 

jinâlanikâro  jinâlaiiikârassa  tîkà'  attano  matiyâ  buddhara- 
kkhitâcariyena  katâ'. 

anàgatavanisassa  allhakathâ  attano  matiyâ  upatissâcariyena 
katâ. 

kankliâvitaraniyâ  linattliapakâsini  nâma  tikâ  nisandeho 
dhammânusâranl  neyyâsandati  neyyâsandatiyâ  tikâ  sumahâvatâro 
lokapannattipakaranaiii  tathâ  gatuppatti  pakaranam  nalâtadhâtu- 
vannanâ  sihalavatthu  dhammadipako  palipattisanigaho  visuddhi- 
maggassa  gandhi  abhidhammagandhi  nettipakaranassa  gandhi 
visuddhimaggacullanavatikâ  sotappamâlini  pasâdajanani  okâsa- 
loko  subodliâlanikârassa  navatikâ  ceti  inie  visati  gandhâ  attano 
matiyâ  visatâcariyehi  visuip  visuni  katâ. 

saddatthabhedacintâ  nâma  pakaranam  attano  matiyâ  dhamma- 
sirînâmâcariyenâ  - kato. 

sumanakütavannanam  nâma  pakaranam  râhulanâmatthe- 
rena  âyàcitena  vâcissarena katam. 

sotattagimahânidânam  nâma  pakaranam  attano  matiyâ  culla- 
buddhaghosâcariyena  katam. 

madhurasavâhini  nâma  pakaranam  attano  matiyâ  ratthapâ- 
lâcariyena  katam. 

lingatthavivaranain  nâma  pakaranam  attano  matiyâ  subhûta- 
candâcariyena  katain. 

saddanitipakaranam  attano  matiyâ  aggavamsâcariyena  katam. 

nyâsapakaranassa  mahâtîkâ  nâma  tikâ  attano  matiyâ  vimala- 
buddhâcariyena ’ katâ. 

mukhamattasâro  attano  matiyâ  gunasâgarâcariyena  kato. 

mukhamattasârassa  tikâ  sutasampannakyacvânâmena  dham- 
marâjinâ  ^ gurusanighattherena  âyâcitena  gunasâgarâcariyena 
katâ. 

1.  M.  adds.  amatare  nâma.  — 2.  M.  saddha”.  — 3.  M.  vacira”.  — 
4.  U.  râjiuo. 
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saddatthabhedacintaya  inahâtikâ  attaiio  matiya  al)hayâcari 
yona  katâ. 

liiigalthavivaranapakâsakaip  nânia  pakaranaiii  attano  niatiyâ 
ûânasâgarâcariyena  katani . 

güjhatthatîkâ  bâlappabodhanaiii  ca  iti  duvidliain  pakaranaip 
attano  matiyâ  annatarâcai’iyena  kataip. 

saddatthabhedacintaya  majjhimal.ika  attano  matiyâ  annatarâ- 
cariyena  katâ. 

balâvatârassa  likâ  ca  attano  matiyâ  uttamâcariycna  katâ. 
saddabhedacintâya  nava  tîkâ  attano  matiyâ  anriataiâcariyena 
katâ. 

abhidhânappadipikâya  likâ  dandipakaranassa  magadhabhùtâ 
tikà  câ’ti  duvidhâ  tikâyo  attano  matiyâ  si hasùrananiaranno 
ekena  amaccena  katâ. 

koladdhajanassa  tîkâ  pâsâdikena  nàma  therena àyàcitenà 
ca  ten’eva  amaccena  ' katâ. 

kàrikâ  nàma  pakaranaiii  nânagambhiranâmena  bhik- 
khunà  âyâcitena  dhammasenâpatâcariyena  katâ. 

etimàsamidipani  nâma  pakaranani  manohâran  ca  attano  ma- 
tiyâ ten’eva  dhammasenâpatâcariyena  katani. 

kârikâya  tîkâ  attano  matiyâ  anfiatarâcariyena  katâ. 
etimâsamidipikâya  tikâ  attano  matiyâ  annatarâcariyena  katâ. 
saddabindupakaranam  ca  paramatthabindupakaranain  ca 
attano  matiyâ  kyacvà  nâma  rannâ  katâ  \ 

saddavuttipakâsakaiii  ® nàma  pakaranani  aiifiatareiia  bhi- 
kkhunâ  âyâcitena  saddhammagiiruna  nâmâcariyena  katani. 

saddavuttipakâsakassa  likâ  attano  matiyâ  sâriputtâcariyena 
katâ. 

kaccâyanasâro  ca  kaccâyanabhedan  * ca  kaccâyanasârassa 
tikâ  cà'ti  tividham  ® pakaranani  attano  matiyâ  dhammânandâca- 
riyena  ® katani. 

lokadipakasârani  nàma  pakaranani  attano  matiyâ  navena 
medhamkarâcariyena  katani. 

lokuppattipakaranani  attano  matiyâ  aggapanditâcariyena 
katani. 


1.  M.  mahàma".— 2.  M.  dhammarâjassa  gurunâ  annatarâcariyena  katam. 
— 3.  M.  “nain.  — 4.  M.  om.  — 5.  M.  duvidham.  — 6.  M.  annatra”. 
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janghadâsakassa  magadhabhûtâ  likâ  attano  matiyâ  vajiràca- 
riyena'  kata. 

mâlikanhadipanî  abhidhammatthasaiiigahavannanâ  simâlani- 
kârassa  t'ikâ  gandbisâro  patlbânaganananayo  câ’ti  ime  paûca  pa- 
karanâni  attano  matiyâ  saddhammajotipâlâcariyena  katâ. 

samkhepavannanâ  p a r a k k a m a bâ h u n à m e n a jambudîpissa- 
rena  ranûâ  âyâciten'eva  saddhammajotipâlâcariyena  katâ. 

kaccâyanassa  suttaniddeso  attano  sissenadhammacâritthe- 
rena  âyàcitena  saddhammajotipâlâcariyena  kato. 

vinayasamutthânadïpanî  nâma  pakaranam  attano  gurunà 
sanighattherena  âyâciten'eva  saddhammajotipâlâcariyena  katâ. 

satta  pakaranâni  pana  tena  pukkàmanagare katàni  sain- 
khepavannanâ  yeva  lahkàdïpe  katâ. 

abhidhammapannarasaîthânavannanani  nâma  pakaranam  atta- 
no matiyâ  navena  vimalabuddhâcariyena  katam. 

saddasâratthajâlini  nâma  pakaranani  attano  matiyâ  nàgità- 
cariyena  katâ. 

saddasâratthajâliniyâ  tikà  panyanagare  raniio  gurunà  sam- 
gharâjena  âyàcitena  ’ ten'eva  vimalabuddhâcariyena  katà. 

vuttodayassa  likà  abhidhammatthasamgahassa  tikàyaparama- 
tthamanjùsà  nàma  anutïkà  dasagandhivannanà  nàma  pakaranam 
magadhabhùtam  vidaggani  vidadhimukhamandanassa*  tlkà  cà’ti 
imàni  panca®  pakaranâni  attano  matiyâ  ten'eva  navena  vepulla- 
buddhàcariyena  katà®. 

pahcapakaranatîkàya  navànutikà  attano  matiyâ  anhataràca- 
riyena  katà. 

manisàramanjùsà  nàma  anutïkà  manidlpani  nàma  dvàraka- 
thàya  anutïkà  jàtakavisodhanaü  ca  gandâbharanan  ca  attano 
matiyâ  ariyavanisàcariyena  katà. 

petakopadesassa  tikà  attano  matiyâ  udumbaranàmàcariyena 
makuvanagare''  katà. 

catubhànavàrassa  atthakathà  mahàsàrapakàsinï  mahàdipanï 
sàratthadipanï  gatipakaranain  hatthasàro  bhummasamgaho  bhum- 
maniddeso  dasavatthu  kàyavirati|ïkà  jotanà  nirutti  vibhattikathà 
saddhammapàlinï  paücagativannanà  bâlacittapabodhanam  dham- 

1.  M.  civarâcivarena.  — 2.  M.  mukkâ°.  — 3.  U.  nâgitena.—  4.  U.  "manda- 
ssa.  — 5.  M.  cattâri.  — 6.  M.  vimala”.  — 7.  M.  pakuto”. 
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macakkasuttassa  navatthakathâ  dantadliâlupakaranassa  tlkâ  ca 
saddhammopâyano  balappabodhanal.îkâ  ca  jiiiâlanikârassa  nava- 
tikâ  ca  lingatthavivaranavinicchayo  pâtiniokklKuivaranani  para- 
matlhakathâvivaranaiu  saaiantapâsâdikavivaranain  catubliâga- 
îlhakathâvivaranaiii  abhidlianiiiiaUliasaiiigahavivaranani  sacca 
saiiikhepavivaranani  saddatlhabhedacinUivivaranani  saddavuttivi- 
varanaip  kaccâyanasâravivaranani  abhidbamniasanigaliassa  lîkâvi- 
varanani  mahâvessautarajâtakassa  vivaranaiu  sakkâbhimatani 
mahâvessantarajâtakassa  navatthakathâ  pathamasambodhi  loka- 
nlti  buddhaghosâcariyauidânain  milindapanhâvannanâ  catura- 
kkhàya  atthakatliâ  saddavuttipakaranassa  navatlkâ  cà’ti  iraâiii 
cattâlïsapakaranàni  attano  matiyâ  sâsanassa  jutiyâ  ca  saddliam 
massa  thitiyâ  ca  lankâdîpâdisu  visuni  visuiu  âcariyelii  katâiii. 

sambuddhe  gàthà'  ca -la- navahàragunavannanâ  câ’ti  inie 
buddhapanàmàdikà  gâthâyo  attano  attano  bnddhagunapakâsana- 
tthàya  attano  paresain  ca  anantapannâpavattanatthâya  ca  pandi- 
tehi  lankàdïpâdîsu  thânesu  visuni  visuni  katà. 

iti  cullagandhavanise  gandhakàrakâcariyadipako  nâma 
catuttho  paricchedo. 

nâmani  àropanam  potthani  phalani  gandhakàrassa  ca  lekhani 
lekhàpanani  c'eva  vadâmi’haiii  tad  anantaran’ti. 

tattha  caturâsïtidhammakkhandhasahassànani  ^ pitakanikà- 
yaiigavagganipàtàdikani  nàmani. 

kena  àropitani  kim  atthani  àropitan’ti. 

tatràyam  visajjanâ.  kena  âropitan’ti.  paûcasatehi  khïnâsavehi 
nialiàkassapapamukhehi  àropitani.  te  hi  sambuddhavacanai]i  sain- 
gâyanti  idani  pitakaiii  ayani  nikàyo  idani  ahgani  ayani  vaggo 
ayani  nidàno’ti  evani  àdikaiu  nàniain  kàrâpenti  b 

kattha  âropitan’ti.  râjagahe  vebhârapabbatassa  pàdedhamma- 
mandape  àropitani. 

kadà  àropitan’ti.  bhagavato  parinibbute  pathainasanigàyana- 
kàle  àropitani  tike  màse  nikkhamaniye. 

kim  atthani  àropitan'ti.  dhammakkhandhànani  anatthàya 
sattahitàya  vohàrasukhatthàya  ca  àropitani. 

sanigïtikàle  pancasatà  khînàsavà  tesani  ca  dhammakkhan- 


1.  M.  sambuJdha.  — 2.  M.  adds.  sahassâni. — 3.  M.  karonti. 
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dhânani  nâmavagganipâtakâ.  imassa  clhanimakkhandhassa  ayam 
nâmo  liotu  imassa  pakaranassa  ayain  nâmo’li  abravuni  sabbanâ- 
mâdikain  kiccain  akarasuk 

dliammakkhandhanâmadipanâ 

nitthitâ. 

caturâsîtidbammakkliandhasaliassâni  kena  pottbake  âropitâni 
kattba  aropitiini  kadâ  âropitâni  kim  atlbam  âropitâni.  ayam 
puccbâ.  tatrâyani  visajjanâ.  kena  âropitâniti.  kbinâsavamahânâ- 
gebi  âropitâni. 

kattba  âropitâni.  lankàdîpe  âropitâni.  kadâ  âropitâni.  saddbà- 
tissaràjino  pnttassa  vattagàmaniràjassa  kâle  âropitâni. 

kim  attbani  âropitâni.  dbammakkbandbânam  avidbamsana- 
ttbàya  saddbammatbitiyâ  sattabitâya  âropitâni  \ 

1.  M.  adds. 

te  khinàsavà  yadi  nâmâdikam  kiccam  akatam  na  supàkatam  tasma 
vobârasukhatthàya  nâmâdikam  kiccam  anàgate  dbapirakkhâyâ  (?)  nâmâdikam 
pavattitam  asainjanâmâno  suttbupâkato  sabbaso  câveli. 

2.  M.  adds. 

dbaramâno  bbagavâ  ambâkam  sugato  dbaro  | 
nikâye  pafica  desesi  yâva  nibbânagamanâ  || 
sabbe  pi  te  bbikkbù  âdi  manasâ  vacasâ  maro  (?)  | 
sabbe  vâcuggatâ  bonti  mahâpaniiâsatiro  (?)|) 
nibbute  lokauâtbambi  bbato  (?)  vassasatam  bbave  ) 
ariyâ  nariyà  pi  ca  sabbe  vâcuggatâ  dbuvamH 
tato  param  attbârasam  dvisatam  vassagananam  | 
sabbe  putbujjanâ  c'eva  ariyâ  ca  sabbe  pi  te  | 
manasâ  vacasâ  yeva  vâcuggatâ  sabbadâ  | 
duttbagâmaniranno  ca  kâlo  vâcuggato  dbuvam  | 
ariyâ  nariyà  pi  ca  nikâre  dbâranam  sadâ  (?))| 
tato  parambi  râjâ  vam  tato  cuto  ca  tusite  ) 
uppajji  devaloke  so  devehi  parivârilo  |1 
saddbâtisso'ti  uâmena  tassa  kini  ninikobi  to  (?)  | 
takoladdharattlio  boti  buddbasâsanampâlako  |1 
tadà  kâle  bbikkbu  âsi  sabbe  vâcuggatâ  sadâ  | 
nikâye  pancavidbe  va  yâvâ  raûno  maranâ|| 
tato  cuto  so  râjâ  ca  tusite  uppaijati  | 
devaloke  thito  santo  tadâ  vâcuggatâ  tato|| 
tassa  puttâ  pi  abesum  auekâ’va  rajiam  gatâ  | 
anukkamena  culâ  te  devalokambi  gatâ  dbuvam  || 
tatbâ  pi  te  sabbe  bbikkbu  vâcuggatâ’va  sampadâ  (?)  | 
nikâye  pancavidbe  va  dbâranâ  va  satimatâ  (?)  || 
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tato  pat.thâya  te  sabbe  nikâyà  lionti  potlliake  | 
attliakatlui  tïkii  sabbe  honti  potlliake  thiul  || 
tato  patthâya  te  sabbe  bbikkbü  adimahâganâ  | 
potthakesu  thite  yeva  sabbe  passant!  sabbadâ  || 
potlliake  âropanadîpikâ  nitthitâ. 

yo  koci  pandito  vïro  aîlliakatliâdikani  gandliaiii  karoti  kârâ- 
peti  va  tassa  anaiitako  lioti  punûasanicayo  anantako  lioti  piifinâ- 
iiisaiiiso  caturâsiticetiyasahassakaranasadiso  catiirâsîtibuddha- 
rüpakaranasadiso  catiirâsilibodhimkkhasaliassaropanasadiso  catu- 
râsitiviliârasaliassakaranasadiso. 

yo  ca  bnddhavacanamanjrisaiii  karoti  vâ  kârâpeti  vâ  (so  ca 
buddliavacanaiii  karoti  vâ  kârâpeti  vâ')  yo  ca  buddliavacanaiii 
potlliake  lekliaiii  karoti  vâ  kârâpeti  vâ  yo  ca  poltliakaiii  vâ  pottlia- 
kamülaiii  vâ  deti  vâ  dâpeti  vâ  yo  ca  telani  vâ  cunnaiii  vâ  dliaû 
nam  vâ  (poltliakapunchanattliâya  yam  kinci  navaltani  (?)  potlliaka- 
cbidde  anittliàya (?)  yam  kinci  suttam  vâ')  katthaplialakadvayain 
potthakam  vûlianatthâya  yam  kinci  vattain  vâ  pottliakabandhana- 
tthâya  yani  kinci  yottam  (vâ  pottliakalâpapûtanatthâya  yaiii  kinci 
tavikani  (?)  ’)  deti  vâ  dâpeti  vâ  yo  ca  haritâlena  vâ  manosilàya  vâ 
suvannena  vâ  rajatena  vâ  potthakamandanani  vâ  kaltliaplialaka- 
mandanani  vâ  karoti  vâ  kârâpeti  vâ  tassa  anantako  lioti  punna- 
samcayo  anantako  hoti  punnànisaniso  caturâsïticetiyasahassaka- 

tato  param  potthakesu  nikâyà  panca  pi  thità  | 
tadâ  atthakathà  tikà  sabbe  gandlià  potthake  gatà|| 
sabbe  potthesu  ye  gandbà  pàli-attbathàtikà  [ 
samthitâ  samthità  honti  sabbe  pi  no  nassanti  te|| 
tadâ  te  potthake  yeva  nikâyà  pi  thitâkhilâ  | 
tadâ  atthakathâdini  bhavantiti  vadanti  ca|| 
parihâro  panditehi  vattabo’va 
lankâdipissaranào’va  saddhâtissassa  râjino  || 
vuttalankâdipissa  issaro  dhammiko  dharo  [ 

tadâ  khînâsavassa  râjino  putta  laiikâdipissa  issaro  dhamniilco  dharo  || 
tadâ  khinâsavâ  sabbe  olokenti  anâgatâ  khinâsavà  passanti  te  duv- 

anne  va  puthujjauo  (?) 

sabbe  pi  te  bhikkhu  âdi  bahularâ  puthujjanâ  1 
na  sikkhisanti  te  panca  nikâye  vâcuggatani  iti|| 
potthakesu  sabbe  panca  ârodhapanti  khinâsavâ  | 
saddhammacivaratthâya  (?)  janânam  puhnatthâya  ca|l 
1.  U.  om. 
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ranasadiso  caturâsitivihârasahassakaranasadiso  bhave  nivatta- 
mâno  so  silagunam  upâgato  mahâtejo  sadâ  hoti  sihanàdo  visârado. 

âyuvannabalupeto  dhammakâmo  bhave  sadâ  | 
devamanussalokesu  mahesakkho  anàmayo  || 
bhave  nivattamâno  so  paâûavà  susamàhito  | 
adhipaccaparivâro  sabbasukhâdhigacchati  |1 
saddho  vihàrî  hadayanûü  ' sa  vihagato  bhave  | 
angapaccahgasampanno  àrohaparinàhavâ  |1 
sabbasattappiyo  loke  sabbattha  püjito  bhave  | 
devamanussasaipcaro  mittasahàyapàlito  || 
devamanussasampatti  anubhoti  punappunam  | 
arahaltaphalam  patto  nibbànam  pâpunissati  H 
patisarabhidâ  catasso  abhinnà  chabbidhe  vare  | 
vimokkhe  atthake  setthe  gamissati  anâgate  || 
tasniâ  hi  pandito  poso  saippassam  hitam  attano  | 
kareyya  sâmam  gandhe  ca  anüe  hi  pi  kàràpaye  1| 
potthake  ca  gandlie  pàliatthakathàdike  1 
dhammamaûjüsà  gandhe  ca  lekham  kare  kàràpaye  || 
potthakam  potthakamùlam  ca  telam  cunnathusam  pi  ca  | 
pilotikàdikam  suttam  katîhaphaladvayam  pi  ’ ca  |1 
dhammapùtanatthâya’  ca  yani  kinci  mahagghavaltam  | 
dhammabandhanayottani  ca  yam  kinci  thapitam  pi‘  || 
dadeyya  dhammavettam  pi  vippasannena  cetasà  | 
anne  càpi  dajjàpeyya  mittasahàyabandhave’ti  H 

gandhakaralekhe  lekhàpanànisamsadîpanà 
nitthitâ. 

iti  cullagandhavainse  pakinnakadipako  nàma  pailcamo  paricchedo. 

so^  hanisàratthajàto  nandapanno’ti  vissuto  | 
saddhàsllavirupeto  dhammasàragavesano'  || 
so  yain  ~ . 

1.  M.  badannü.  — U.  “halo.  — 2.  M.  ‘Uhayamhi.  — 3,  M.  “madaua”.  — 
4.  M.  ca.  —5.  U.  om.  — G.  M.  “rasa".  — 7.  U.  ahani.  — M.  adds. 
bbogam  tvâvidbain 

jinanuvayain  pûram  sabbadbammara  vicinanto 
visati  missani  gato|l 

sabbadbaiumavissajjauto  kikàran'eva  bhikkbuuo  | 
chavassâbam  ganam  bbitvâ  kànânam  abhimaddanam  || 
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santisabhâvam  nibbânam  gavesanto  punappunani  | 
vasanto’  tam  manorammam  ’ pitakatlayasamgahain  1 
gandhavamsani  imam  khuddam  nissâya’ janghadàsakan’ti  || 

iti  pâmojjatthâyâraûûavâsinâ  nandapaûûâcariyena 
kato  cullagandhavamso 
nitthito. 


Le  Gandliavansa,  c’est-à-dire  la  généalogie  ou  l’histoire 
des  livres,  n’est  en  réalité  qu’une  énumération  des  écrits 
pâlis,  loin  d’ailleurs  d’être  complète.  Cet  ouvrage  commence 
par  la  description  des  trois  pitakas;  après  quoi,  dans  le 
deuxième  chapitre,  on  indique  des  titres  d’écrits  modernes 
en  donnant,  mais  non  toujours,  le  nom  des  auteurs.  Un 
troisième  chapitre  est  consacré  à la  description  des  lieux  de 
naissance  des  docteurs  et  des  écrivains  ; dans  le  suivant  on 
expose  les  motifs  qui  ont  fait  écrire  les  livres,  c’est-à-dire 
on  indique  si  le  livre  a été  écrit  sur  l’initiative  personnelle 
de  l’auteur  ou  à la  suite  de  quelque  demande.  Dans  le  cha- 
pitre final , on  raconte  comment  le  canon  fut  rédigé  par 
écrit. 

Le  canon  pâli  est  présenté  ici  sous  la  forme  suivante  : 
d’abord  on  énumère  les  parties  des  trois  pitakas,  ensuite 
on  donne  les  titres  des  commentaires  et  les  noms  de  leurs 
auteurs  : 


cS 


C3 

c3 

C 


1)  pâràjika. 

2)  pâcittiya. 

3)  mahâvagga. 

4)  cullavagga. 

5)  parivâra. 


Commentaire  de  Buddhagho^a  : 
samantapâsâdikâj  kankhâvitarani 


1.  U.  adds.  araûnavihàre.  — M.  gavesanto.  — 2.  M.  vanârammaip. 
— 3.  M.  abhiya  sanghe. 


17 


II  abhidhammapilaka  : 
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c3 

c3 


a. 

c3 


d 

c3 


Commentaire  de  Buddhaghosa  : 
paramatthakathâ 


1)  dhamraasamgani. 

2)  vibhanga. 

3)  dhâtukathâ. 

/ 4)  pafuiatti. 

5)  kathâvatthu. 

6)  yamaka. 

7)  patthàna. 

1)  dîghanikâyo. 


2)  majjhimanikâyo 


3)  saniyuttanikâyo. 


4)  aûguttaranikâyo 


5)  khuddakanikayo 


silakkhandhavaggo 

mahâvaggo 

pâdhiyavaggo 

mùlapannàso 

majjhimapannâso 

uparipannâso 

sagâthâvaggo 

nidânavaggo 

salâyatanavaggo 

khandhakavaggo 

mahâvaggo 

ekkanipàto 
dukkanipàto 
tikkanipâto 
catukkanipàto 
paûcanipàto 
/ chakkanipàto 
sattanipâto 
atthanipâto 
navanipàto 
dasanipâto 
ekàdasanipâto 

I khuddakapâtho 
l dhammapadam 
I udânam 
itivuttakani 
suttanipâto. 

(Voy.  p.  247.) 


)§  Commentaire  de 

Ut 

S Buddhaqhosa: 
s sumangalavilàsini 

g Commentaire  de 
'S  Buddhaghosa  : 
S papancasudani 

s Commentaire  de 
‘S  Buddhaghosa  : 
g sâratthapakàsani 


rt  Commentaire  de 
'1  Buddhaghosa: 

§ manorathapùrani 


Commentaire  de 
Buddhaghosa. 
Commentaire  de 
Dhammapâla. 
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es 

Jai 

isj 

cS 

û ( 5)  khuddakanikâyo 


vimânavatthu  ) 

petavatthu  ^ 

tlieragâthâ  ^ 

therigâtbâ  ' 

jâtakaiu  | 

niddeso 

palisaïubhidâmaggo 
apadânani  | 

buddhavamso  | 

cariyâpitakani  | 

vinayapitakam 

abhidhammapitakam 


Commentaire  de 
Dhammapâla  : 

vimalavilâsini 

Commentaire  de 
Dhammapâla. 
Commentaire  de 
Buddaghom. 


Commentaire  de 
Buddhagho$a. 

Commentaire  de 
Buddhadatta  : 

madhuratthavilâsini 
Commentaire  de 
Dhammapâla. 


Laseconde  division  du  canon  en  neuf  membres  (neuf  angas) 
est  la  suivante  : 

1)  suttam 

2)  geyyam 

3)  veyyâkaranam 

4)  gâthâ 

5)  udànam 

6)  itivuttakam 

7)  jâtakam 

8)  abbhutadhammam 

9)  vedallam 

Dans  le  chapitre  suivant  (le  2®)  sont  énumérés  les  docteurs  : 
les  anciens,  les  auteurs  de  commentaires,  les  auteurs  de 
livres  et  les  docteurs  à trois  noms.  On  compte  deux  mille 
deux  cents  docteurs  anciens,  les  cinq  cents  saints  du  premier 
concile,  les  sept  cents  du  second  et  les  mille  du  troisième. 
Ils  sont  considérés  comme  auteurs  de  commentaires. 

Comme  docteur  à trois  noms,  on  trouve  Kaccâyana,  l’au- 
teur des  six  livres  (voy.  p.  239).  Viennent  ensuite  les  doc- 
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tours  auteurs  de  livres  ; les  plus  anciens,  sans  aucun  doute, 
sont  les  suivants  : j 

(1)  L’auteur  du  commentaire  kurundî  ; 

(2)  L’auteur  du  commentaire  mahâpaccarî; 

(3)  L’auteur  de  l’explication  sur  le  livre  kurundî  ; 

(4)  Buddhaghosha,  l’auteur  du  visuddhimagga  et  de  treize 
livres  de  commentaires  (voy.  p.  240)  ; 

(5)  Buddhadatta  (p.  240),  cf.  sâsanavansadîpo,  1195, 
1198-1199; 

(6)  Ânanda  (p.  240); 

(7)  Dhammapàla  (p.  240,  cf.  sâsanavansadîpo,  1198-1199). 

Viennent  ensuite  les  docteurs  auteurs  de  divers  écrits, 

principalement  d’explications  sur  les  commentaires  les  plus 
anciens.  Quelques-uns  de  ces  docteurs  sont  originaires  de 
Ceylan,  d’autres  de  Jambudvîpa,  c’est-à-dire  ou  de  l’Inde 
ou  de  la  Birmanie.  Les  docteurs  de  Jambudvîpa  sont  les 
suivants  (voy.  p.  245,  246): 

aggapandito,  (p.  243). 
aggavamso,  (p.  242). 
abhayâcariyo,  (p.  242). 
ariyavamsâcariyo,  (p.  243). 
ânandâcariyo,  (p.  240). 
uttamàcariyo,  (p.  242). 
kaccâyano,  (p.  239). 
kassapo,  (p.  241). 
kurundikâcariyo,  (p.  239). 
gunasâgaro,  (p.  242). 
caturangabalamahàmacco,  (p.  242). 
culladhammapâlo,  (p.  241). 
cullavajirabuddho,  (p.  241). 
fiânasâgaro,  (p.  242). 
dîpamkaro,  (p.  241). 
dhammapâlo  (2),  (p.  240). 
dhammasenâpati,  (p.  242). 
dhammâbhinando,  (p.  252). 
paccarikâcariyo,  (p.  239). 
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bucldhaghoso,  (p.  239). 
buddhadatto,  (p.  240). 
mahâtthakathâcariyo,  (p.  245). 
medhamkaràcariyo,  (p.  241). 
vajirâcariyo,  (p.  244). 
vajirabuddhâcariyo  (2),  (p.  239). 
vimalabuddhâcariyo  (2),  (p.  240,  242,  243). 
vepullabuddhâcariyo,  (p.  243). 
saddhammaguru,  (p.  243). 
saddhammapâlo,  (p.  244). 
sâriputto,  (p.  243). 
subhùtacandano,  (p.  242). 

Comme  docteurs  singhalais  on  nomme  les  suivants  : 

anuruddha,  (p.  240). 
upatisso,  (p.  244). 
upasenâcariyo,  (p.  240). 
khemâcariyo,  (p.  241). 
cullanàmo,  (p.  245). 
cullabuddhaghoso,  (p.  242). 
cullamoggallânâcariyo,  (p.  245). 
devâcariyo,  (p.  242). 
dhammakitti,  (p.  241). 
dhammapâlo,  (p.  245). 
buddhanâgo,  (p.  241). 
buddhapiyo,  (p.  245). 
buddharakkhito,  (p.  246). 
mahânâmo,  (p.  240). 
medhamkaro,  (p.  241,  243). 
moggallâno,  (p.  240,  241). 
ratthapâlo,  (p.  242). 
vâcissaro,  (p.  241). 
vâcitassa  (?)  pâcariyo,  (p.  245). 
vuttodayakâcariyo,  (p.  240). 
samgharakkhito,  (p.  240). 
saddhammacârâcariyo,  (p.  244). 
sâriputto  (2),  (p.  241). 
sumangalâcariyo.  (p.  241). 
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Outre  ces  docteurs,  on  en  cite  encore  d’autres,  mais  sans 
donner  leurs  noms,  sous  cette  désignation  vague  : « un  certain  » 
ou  « certains  ».  Quelques  docteurs  sont  encore  nommés  sans 
indication  de  leur  lieu  de  naissance:  Dhammasirî(p.240, 249)  > 
Saddhammasirî  (p.  242)  ; un  ministre  (amacco)  (p.  242,  252)  ; 
Cîvaro  (?)  (p.  243);  Saddliammagotipâlo  (p.  243-253);  Nà- 
gîtâcariyo  (p.  253);  Udumbarâcariyo  (p.  244,  253). 

La  tradition  relative  aux  docteurs  que  rapporte  le  gandha- 
vansose  distingue  decelle  du  sâsanavansadîpoou  tradition  sin- 
ghalaise.  Alorsque,  suivantle  gandhavanso,il  fautattribuerà 
Dhammapâla  quatorze  livres  (voy.  p.  239),  la  tradition  singha- 
laise  mentionne  deux  docteurs  différents  du  nom  de  Dhamma- 
pâla et  leur  attribue  ensemble  douze  écrits,  au  premier  huit, 
à l’autre  quatre  (voy.  1191-93  et  1231-32).  Page  239,  on 
attribue  à Buddhadatta  quatre  écrits  ; la  tradition  sin- 
ghalaise  nomme  cette  fois  encore  deux  docteurs  (voy.  1195 
et  1198-99),  et  leur  attribue  ensemble  quatre  écrits;  mais  au 
nombre  de  ces  écrits  se  trouve  le  rùpârùpavibhâgo  dont 
l’auteur,  selon  le  gandhavanso,  se  nomme  Vâcissaro  (voy. 
p.  241),  et  d’autre  part  on  ne  mentionne  pas  l’Uttaravinic- 
chayo. 

Page  239,  le  docteur  Vajirabuddhi  est  donné  comme 
l’auteur  d’un  seul  écrit;  le  sâsanavansadîpo  (1200-1201)  lui 
en  attribue  encore  trois  dont  l’auteur  est  Sâriputto,  selon  le 
gandhavanso.  Page  240,  quatre  écrits  sont  attribués  au 
docteur  Kassapa;  la  tradition  singhalaise  indique  pour  les 
deux  premiers  deux  Kassapa  différents  (1204,  1221)  et  passe 
sous  silence  les  deux  autres.  Page  240,  le  gandhavanso 
distingue  deux  docteurs,  Sangharakkhita  et  l’auteur  du 
vuttodaya;  la  tradition  singhalaise  attribue  tous  les  écrits 
en  question  au  seul  Sangharakkhita  (1209-10).  Pages  240 
et  241,  on  nomme  deux  docteurs  Moggallâna  distincts,  le 
sâsanavansadîpo  n’en  connaît  qu’un  seul  (1251-53),  mais 
nomme  ensuite  trois  Vàcissara  différents  (p.  249  et  cf.  1213, 
1225,  1257).  Dans  les  deux  écrits,  en  outre,  on  trouve  des 
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noms  différents  de  docteurs  et  les  noms  mêmes  des  ouvrages 
sont  souvent  différents. 

La  liste  des  écrits  pâlis  fournie  par  le  gandhavanso  ne 
peut  pas  être  considérée  comme  complète.  On  connaît  en 
manuscrit  des  ouvrages  qui  manquent  dans  la  « généalogie 
des  livres  »,  on  n’y  parle  pas  de  faits  que  rapporte,  par 
exemple,  le  sâsanavanso  (voy.  p.  69);  néanmoins  le  gan- 
dhavanso, est  sans  conteste,  un  recueil  très  curieux  de 
renseignements  sur  la  littérature  pâlie.  Une  connaissance 
plus  exacte  des  textes  pâlis  modernes  non  canoniques 
permettra  sans  aucun  doute  de  compléter  sur  beaucoup  de 
points  la  liste  actuelle  des  productions  pâlies. 

Sur  la  rédaction  du  canon  par  écrit,  notre  texte  ne  nous 
apprend  rien  de  nouveau. 
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Aucune  religion  indienne  ne  s’est  répandue  aussi  vite  ou 
n'a  occupé  une  aussi  vaste  étendue  que  le  Bouddhisme.  Deux 
siècles  après  la  prédication  du  solitaire  de  la  tribu  des  Çâkyas, 
sa  doctrine  régnait  déjà  dans  l’Inde  du  Centre,  sur  ses  côtes 
occidentales,  à Ceylan  et  dans  les  contrées  limitrophes  de 
l’Afghanistan  actuel.  Vers  le  commencement  de  notre  ère,  des 
stupas  bouddhiques  commencèrent  à s’élever  dans  les  riantes 
vallées  de  l’Afghanistan;  là  aussi  bien  que  sur  les  deux  rives 
de  rOxus,  ils  recevaient  les  hommages  des  fidèles.  De  là 
et  aussi  de  Ceylan,  de  l’Inde  méridionale,  la  doctrine  du 
Bouddha  continua  à se  répandre,  elle  pénétra  dans  le  cœur  de 
l’Asie,  dans  l’Inde  transgangétique,  dans  l’île  de  Java,  etc. 

Partout  où  pénétrait  le  Bouddhisme,  en  même  temps  que 
ses  théories  abstraites  et  ses  règles  de  morale  pratique,  il 
apportait  aussi  ses  institutions  monastiques.  Ce  n’est  qu’à 
leur  faveur  qu’il  put  se  répandre  avec  tant  de  succès.  Mais 
c’est  aussi  dans  ce  système  d’institutions  élaborées  à travers 
les  siècles  et  développées  dans  un  sens  trop  restreint,  je  veux 
dire  destinées  aux  seuls  religieux,  qu’on  est  obligé  de  recon- 
naître la  cause  principale  qui  fit  non  moins  rapidement 
disparaître  le  Bouddhisme;  les  doctrines  opposées  auxquelles 
il  se  heurta,  quand  elles  se  furent  attaquées  aux  moines  et 
les  eurent  vaincus,  ne  rencontrèrent  pas  de  résistance 
sérieuse  dans  les  milieux  laïques. 

Pour  étudier  les  institutions  monastiques  du  Bouddhisme, 
nous  possédons  un  nombre  très  considérable  de  documents. 
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les  uns  en  langue  pâlie,  d’autres  traduits  en  chinois  ou  en 
tibétain.  Malheureusement  les  originaux  de  ces  traductions, 
à part  de  rares  et  insignifiantes  exceptions,  n’ont  pas  encore 
été  retrouvés  et  les  traductions,  peu  accessibles,  ont  été  très 
insuffisamment  étudiées.  L’examen  scientifique  des  docu- 
ments étant  si  peu  avancé,  on  comprend  aisément  que  toute 
description  de  la  communauté  des  moines  bouddhistes  doit 
forcément  rester  incomplète  et  fragmentaire. 


I 

L’Admission  dans  la  Communauté. 

I. — Le  Vinaya  est  cette  section  du  canon  bouddhique  dans 
laquelle  sont  réunis  les  règlements  relatifs  à la  vie  monas- 
tique, les  lois  qui  ont  ou  ont  eu  cours  dans  le  sangha  ou 
communauté  des  religieux.  Cette  section,  dans  la  rédaction 
pâlie,  se  compose  des  parties  suivantes  : 1)  La  Pârâjika,  2)  le 
Pàcittya,  3)  le  Mahâvagga,  4)  le  Cullavagga,  5)  le  Pârivâra. 

Ces  cinq  parties  constituent  le  Vinayapitaka.  Selon  l’en- 
seignement des  bouddhistes,  elles  sont  toutes  cinq  la  parole 
même  du  Bouddha  ; toutes  les  règles  de  ces  cinq  livres  ont 
été  prescrites  par  lui. 

Les  règles  des  deux  premiers  livres,  sans  les  légendes  qui 
les  accompagnent,  et  dépouillées  des  motifs  et  des  causes  qui 
y donnèrent  lieu,  sont  réunies  dans  un  livre  séparé  qui  porte 
le  nom  de  Pâtimokkha  et  est  aussi  considéré  comme  la  parole 
du  Bouddha.  Le  commentaire  le  plus  ancien  qui  nous  soit 
parvenu  sur  les  cinq  livres  est  attribué  â Buddhaghosha  et 
s’appelle  Samanta-Pâsâdikâ  ; dans  cet  ouvrage  étendu  on 
trouve  souvent  des  citations  tirées  des  commentaires  anté- 
rieurs aujourd’hui  perdus  â Ceylan  ’.  Le  commentaire  sur  le 

1.  Sur  la  composition  de  ce  commentaire  voy.  l.  comrilla  vijASiNHA.On 
the  origin  of  the  buddhist  Arthakathâs,  dans  le  J.  of  R.  A.  Soc.  May  1871, 
voy.  aussi  la  préface  du  Prâtimokshasûtra  par  l’auteur  du  présent  article. 
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Pâtimokkha  est  appelé  Kankliâvitaranî  et  est  aussi  attribué 
à Buddhaghoslia.  Ces  écrits  doivent  être  considérés  comme 
les  plus  anciens  spécimens  de  la  littérature  canonique  pâlie. 

Des  écrits  analogues,  mais  plus  modernes,  les  mieux 
connus  sont  les  suivants  : 

Des  commentaires  généraux  sur  le  Vinayapitaka,  par 
exemple  ; 

1)  Des  gloses  composées  par  le  sthavira  Vajirabuddhi 
(l'ouvrage  est  appelé  Vajirabuddhitîkâ)  ; 2)  des  gloses  du 
sthavira  Sâriputta  sur  quelques  parties  du  premier  livre 
(Pâràjikatîkâ,  Terasatîkà)  ; 3)  un  ouvrage  du  même  auteur 
ayant  pour  titre  Vinayasâratthasandîpanî  ’ ; 4)  la  Vimati- 
vinodanî  du  sthavira  Kassapa  ; 5)  des  gloses  (tîkâ),  sur  cet 
ouvrage  attribuées  par  les  uns’  au  sthavira  Dhammapâla,  par 
d’autres’  au  sthavira  Vâcissara  ; 6)  la  Vinayakhandakanidde- 
satîkâ  de  Vâcissara'  ; 7)  le  Vinayasangaha  du  sthavira  Sâri- 
putta; 8)  le  Vinayamanjusa’  ; 9)  la  Vinayavimaticchedanî  ‘ ; 
10)  la  Vinayâlankâratîkà  du  sthavira  Tipitakâlankâra, 
originaire  de  Birmanie;  11)  laVinayaviniccayatthakathâtîkâ 
du  sthavira  Revata,  originaire  deCeylan’  ; 12)  le  Vinaya- 
ganthipada  de  Jotipâla  et  Vajirabuddha®  ; 13)  et  14)  des 
gloses  anciennes  et  modernes  sur  le  commentaire  du  Pâti- 
mokkha par  le  sthavira  Buddlianâga  (kankhâvitaranî-purâ- 
natîkâ-abhinavatîkâ  ; 15)  les  commentaires  pâtimokkha- 
gantha  du  Pattimekklia® . 


1.  Peut-être  l’ouvrage  n»  2 n’est-il  qu’une  partie  de  l’ouvrage  n°  3 ; je  ne 
connais  l’ouvrage  n“  2 que  par  un  catalogue  du  monastère  de  Paramanda 
près  de  Galle  à Ceylan. 

2.  Sâsanavamso. 

3.  Dans  le  catalogue  dont  on  vient  de  parler. 

4.  Mentionné  dans  le  même  catalogue. 

5.  Mentionné  dans  le  catalogue  du  monastère  de  Dadalla,  près  de  Galle. 

6.  Ibid. 

7.  Les  deux  ouvrages  sont  connus  par  des  catalogues. 

8.  Peut-être  le  même  ouvrage  que  le  n”  1,  également  connu  par  les  cata- 
logues. 

9.  D’après  le  catalogue  du  monastère  de  Dadalla. 
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Outre  ces  commentaires  ou  gloses,  la  littérature  pâlie  nous 
olïre  encore  de  brefs  compendiums  : 1)  le  Kammavâkya  sur 
l’ordination  2)  le  Sîmâvicârana;  3)  le  Sîmâlankâra;  4)  le 
Kalyânîpakarana 5)  la  Mûlasikkhâ  par  Vimalasâra,  de 
Ceylan;  6)  et  7)  les  gloses  anciennes  et  nouvelles  sur  ce 
dernier  ouvrage  ; les  anciennes  (purânatikâ)  par  le  même 
auteur,  les  nouvelles  (abhinavatîkâ)  par  le  sthavira  Vâcissara, 
originaire  delà  Birmanie; 8)  la  Klmddasikkhâpar  Dhamma- 
sirî,  de  Ceylan;  9)  et  10)  les  gloses  anciennes  (purânatikâ) 
sur  cet  écrit  par  Mahâyasa,  de  Ceylan, et  les  gloses  nouvelles 
(abhinavatîkâ)  par  Sangharakkhita  ; 11)  la  Khuddasikkhâyo- 
janâ 

Les  écrits  que  l’on  vient  d’énumérer  appartiennent  à trois 
périodes  différentes  ; les  cinq  parties  du  Vinayapitaka  se 
rapportentà  la  plus  ancienne.  Selon  l’enseignement  des  boud- 
dhistes, ils  renferment  la  parole  même  du  Bouddha  rédigée 
successivement  dans  trois  conciles.  Sur  l’œuvre  de  ces 
trois  conciles,  il  ne  nous  est  parvenu  que  des  renseignements 
très  modernes  ; les  deux  premiers  sont  mentionnés  dans  le 
dernier  chapitre  du  quatrième  livre  du  Vinayapitaka,  il  en 
est  aussi  question,  ainsi  que  d’un  troisième,  dans  l'ancienne 
chronique  singhalaise  Dîpavanso  et  dans  le  commentaire  de 
Buddhaghosha  dont  nous  avons  parlé  plus  haut.  Les  écrits 
qui  nous  rendent  compte  de  l’œuvre  des  conciles  sont  posté- 
rieurs de  plusieurs  siècles  à ces  événements  eux-mêmes,  car 
les  derniers  chapitres  même  du  Cullavagga,  selon  toutes  les 
apparences,  ont  été  ajoutés  ultérieurement,  et  d’autre  part 
entre  la  mort  du  Bouddha  et  l’apparition  des  deux  autres 
documents,  il  s’est  écoulé  environ  mille  ans.  Il  est  très 
vraisemblable  que  les  auteurs  de  ces  relations  récentes  ont 

1 Edité  par  Spiegel  et  Dickson. 

2.  Le?  n°“  2,  3,  4 traitent  tous  trois  de  la  limite  ; il  sera  plus  bas  question 
de  ce  terme. 

3.  Mentionné  dans  le  catalogue  du  monastère  de  Dadalla.  La  khuddasikkhâ 
et  la  mûlasikkhâ  ont  été  éditées  en  Birmanie. 
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eu  SOUS  les  yeux  des  récits  antérieurs  des  premiers  temps  du 
Bouddhisme,  mais  en  nous  transmettant  ces  antiques  témoi- 
gnages, les  auteurs  en  question,  peut-être  même  sans  le  faire 
exprès,  les  ont  altérés,  et,  obéissant  à l’autorité  d’un  dogme 
partout  accepté,  ont  rapporté  à une  antiquité  lointaine  des 
écrits  bien  plus  récents.  C’est  ainsi  que  s’est  formée  la  légende 
qui  veut  que,  dès  le  premier  concile,  le  canon  bouddhique  ait 
existé  avec  l’étendue  que  nous  lui  connaissons  aujourd’hui. 
Les  pieux  chroniqueurs  ont  en  cette  conjoncture  négligé 
d’éclaircir  une  difficulté  : dans  le  premier  siècle  après  la  mort 
du  Bouddha,  nous  avons  une  production  littéraire  consi- 
dérable, puis,  durant  plus  de  deux  mille  ans,  le  Bouddhisme 
ne  donne  plus  lieu  en  comparaison  qu’à  de  très  rares  écrits, 
quelques  commentaires,  quelques  gloses  et  d’insignifiants 
compendiums.  Un  tel  arrêt  de  l’activité  intellectuelle  dans  une 
religion  alors  répandue  sur  la  plus  grande  partie  de  l’Asie 
doit  évidemment  paraître  très  singulier.  On  pourrait  écarter 
cette  difficulté  par  l’hypothèse  que  les  écrits  les  plus  mo- 
dernes ont  disparu,  mais  cette  conjecture,  souvent  énoncée 
par  les  croyants  bouddhistes,  donne  lieu  à une  nouvelle  diffi- 
culté : comment  a pu  se  conserver  sans  aucune  altération 
cette  partie  de  la  littérature  qui  durant  plus  de  cinq  siècles 
est  restée  non  écrite  ? Cette  partie,  selon  les  bouddhistes, 
nous  est  parvenue  sous  la  forme  même  sous  laquelle  le  grand 
Docteur  l’avait  prêchée  par  les  villes  et  les  bourgs  de  l’Inde. 
Sans  y rien  changer,  des  disciples  immédiats  et  médiats 
l’avaient  rédigée  oralement  dans  les  premiers  conciles  et 
ensuite,  durant  le  cours  de  cinq  cents  ans,  elle  s’était  con- 
servée dans  la  mémoire  de  beaucoup  de  dizaines  de  généra- 
tions. Cette  partie  de  la  littérature  ne  périt  pas,  elle  ne  fut 
même  point  altérée,  et  celle-là  a disparu  qui  fut  composée 
plus  tard  et  fut  selon  toute  vraisemblance  aussitôt  écrite  ! 
Mais  pour  qui  n’est  pas  bouddhiste,  même  sans  avoir  une  con- 
naissance complète  du  Vinayapitaka,  il  ne  peut  faire  de  doute 
que  les  règles  renfermées  dans  les  cinq  livres  de  cet  ouvrage 
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n'ont  pas  paru  d’un  seul  coup,  qu’ils  ne  sont  pas  l’œuvre 
d’une  seule  personne,  et  que  tout  l’ensemble  des  règlements 
monastiques  s’est  développé  durant  plusieurs  siècles,  peut- 
être  jusqu’à  l’époque  où  le  contenu  du  pitaka  fut  définitive- 
ment fixé  par  la  rédaction  écrite.  Il  est  beaucoup  plus  difficile 
de  résoudre  la  question  do  savoir  jusqu’à  quel  point  ce  con- 
tenu a été  modifié  par  la  suite  et  si  de  nouvelles  règles  y ont 
été  introduites  dans  l’intervalle  de  temps  qui  sépare  la  rédac- 
tion du  Vinaya  de  la  composition  des  commentaires  de  Bud- 
dhaghosha.  Le  commentaire  de  Buddhaghosha,  comme  nous 
l’avons  déjà  dit,  est  une  compilation  de  travaux  qui  l’ont  pré- 
cédé. Dans  ce  vaste  ouvrage  on  rencontre  de  nombreuses  cita- 
tions témoignant  de  l’existence  de  commentaires  antérieurs, 
et  on  trouve  dans  les  deux  premiers  livres  du  Vinaya  lui-même 
quelques  gloses  qui  sont  données  comme  des  portions  de  la  loi . 

Tous  les  autres  écrits  relatifs  au  Vinaya  sont  postérieurs  à 
Buddhaghosha.  Les  spécimens  de  cette  littérature  plus 
moderne  sont  très  rares  dans  les  bibliothèques  européennes. 
L’auteur  du  présent  article  a pu  utiliser  quelques  traités  de 
peu  d’étendue  et  d’un  caractère  polémique.  Il  en  sera  question 
plus  bas. 

Toutes  les  productions  en  langue  pâlie  relatives  au  Vinaya 
peuvent  donc  être  réparties  entre  les  trois  catégories  sui- 
vantes ; 1)  les  écrits  canoniques  ou  les  cinq  livres  du  Vinaya- 
pitaka;  2)  les  commentaires  de  Buddhaghosha  ; 3)  les  écrits 
plus  modernes. 

IL  — Le  sangha  ou  la  communauté  des  moines  boud- 
dhistes est  entendu  par  les  croyants  eux-mêmes  de  deux 
manières  ; le  sangha  vénérable,  c’est-à-dire  idéal,  et  le 
sangha  réel.  La  première  assemblée  est  la  réunion  de  huit 
saints  personnages,  la  seconde  est  toute  réunion  de  moines. 
La  deuxième  assemblée  accomplit  les  cérémonies.  Pour 
l’exécution  de  chaque  cérémonie  il  faut  un  nombre  déter- 
miné de  moines.  Une  assemblée  comptant  moins  de  quatre 
religieux  ne  peut  accomplir  de  cérémonies.  Quatre  moines 
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peuvent  accomplir  toutes  les  cérémonies  à l’exception  de  trois  : 
1)  l’ordination;  2)  le  pavârana,  et  3)  l’abbliâna’.  Cinq  moines 
peuvent  accomplir  tous  les  rites,  sauf  l’ordination  et  l’ab- 
bhâna  ; dans  l’Inde  centrale,  cependant,  cinq  religieux  ont  le 
droit  de  conférer  l’ordination  Dix  moines  peuvent  accom- 
plir toutes  les  cérémonies  autres  que  l’abbhâna.  A douze  et 
au-dessus,  les  religieux  peuvent  accomplir  toutes  les  céré- 
monies sans  exception  b 

Le  sanglia,  selon  la  définition  d’un  auteur  bouddhiste 
moderne  *,  possède  les  vertus  que  doivent  s’efforcer  de  déve- 
lopper le  bodhisatva,  c’est-à-dire  l’être  qui  doit  devenir  un 
bouddha  et  tous  les  hommes  en  général.  Cette  idée  du  sangha, 
évidemment,  s’est  peu  à peu  développée  durant  plusieurs  siè- 
cles, mais  l’existence  très  ancienne  de  la  communauté  boud- 
dhique est  prouvée  par  les  premières  inscriptions  indiennes. 
Déjà  au  troisième  siècle  après  la  mort  du  Bouddha,  Açoka 
instituait  les  Dhammamahâmattas.  Dans  un  de  ses  édits  \ il 
dit  expressément  que  ces  fonctionnaires,  chargés  de  connaître 
des  affaires  des  diverses  sectes,  sont  institués  aussi  pour  le 
sangha  ; ils  avaient  à s’occuper  de  ceux  qui  sont  entrés  dans  la 
voie  (pabbajita),  c’est-à-dire  qui  ont  renoncé  au  monde,  et  des 
laïques  de  toutes  les  sectes,  des  brahmanes,  des  âjivakas  (men- 
diants nus)  et  des  nirgranthas.Dans  un  autre  édit  ” nous  voyons 
que  ces  Dhammamahâmattas  avaient  été  institués  même  dans 
la  contrée  de  Yona,  c’est-à-dire  dans  les  pays  grecs,  dans  le 
Cambodge,  le  Gandhara,  etc.,  pour  l’affermissement  de  la  loi, 
sa  croissance  et  le  bien  des  hommes  vertueux.  Dans  la 
deuxième  inscription  ’’  de  Bairat,  le  roi,  après  avoir  salué  le 


1.  Le  sens  des  deux  dernières  cérémonies  sera  expliqué  plus  bas. 

2.  On  reviendra  plus  bas  sur  ce  point. 

3.  D’après  le  commentaire  de  Buddbaghosha.  Le  texte  est  donné  dans  le 
Fràtimoksasûtra,  p.  xi.. 

4.  Sântidiîva,  Çiksâsamuccaj’a,  p.  1S8. 

5.  Corpus  [nscriptionum  indicarum,  vol.  I,p.  115, Delhi  around  tlie  Pilar. 

6.  Ibid.,  p.  72. 

7.  Ibid.,  p.  97,  Second  Bairat  rock. 
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sanglia  du  Magadha,  s’explique  ainsi  : « Vous  savez,  bien- 
aimés,  quel  est  mon  respect,  quelles  sont  mes  bonnes  disposi- 
tions à l’égard  du  Bouddha,  de  la  loi  et  du  sangha.  » Après 
avoir  prescrit  à son  peuple,  comme  une  vertu,  le  respect  pour 
les  parents,  le  roi  ajoute  cette  règle  de  morale  pratique  : le 
respect  pour  les  brahmanes,  pour  les  çramanas,  pour  « ceux 
qui  ont  renoncé  au  monde  »,  pour  les  thairas  (c’est-à-dire 
les  theras,  les  sï/mLv'ras  ou  les  anciens,  et  plus  tard  les  moines 
âgés)  ’ . Ces  deux  mots  pavajita  et  thaii^a  désignent  les  deux 
extrémités  de  l’ancienne  hiérarchie  bouddhique  : par  le  pre- 
mier il  faut  entendre  une  personne  qui  a quitté  le  monde, 
mais  n’a  pas  encore  reçu  l’ordination  ; thaira  (thera,  sthavira) 
désignait  un  religieux  dont  Tordination  datait  de  nombreuses 
années.  L’existence  de  bhikshus  et  de  bhikshunîs  à cette 
époque  est  prouvée  par  la  même  inscription  de  Bairat.  Dans 
d’autres  inscriptions,  le  roi  se  dit  upâsaka,  c’est-à-dire  fidèle 
laïque  ’ et  des  upâstkâs  ou  femmes  laïques  sont  mentionnées 
dans  la  deuxième  inscription  de  Bairat.  Ainsi  donc,  dès 
cette  époque  reculée,  existaient  déjà  les  quatre  principales 
catégories  de  la  communauté  bouddhique  : religieux , reli- 
gieuses et  laïques  des  deux  sexes,  unis  les  uns  aux  autres 
par  l’affection,  la  bonne  parole,  la  bonne  conduite  et  la 
communauté  des  biens  " . L’affection , les  bons  discours 
et  la  bonne  conduite  reviennent  souvent  dans  les  édits 
du  roi,  d’autres  inscriptions  anciennes  indiquent  la  commu- 
nauté des  biens.  A Ceylan  on  trouve  de  divers  côtés  une 
foule  d’inscriptions  dans  des  souterrains  ; dans  la  plupart 
le  donateur  destine  son  offrande  à la  communauté  des 


1.  Voy.  ibid.,  ed.  V ; viii,  xi,  xii  et  en  beaucoup  d’autres  endroits. 

2.  Inscriptions  de  Sahasaram,  Rupnath,  Bairat. 

3.  Cf.  Lotus  de  la  bonne  loi,  p.  405,  où  l’interprétation  de  sangrahaoastu 
est  inexacte.  Le  sangrahavastu  qui  consolide  la  société  bouddhique,  selon 
l’explication  de  Yasomitra,  n’a  pas  pour  but  d’accumuler  des  biens,  mais 
d’unir,  de  consolider  les  quatre  parties  de  la  société.  Cette  explication  se 
trouve  dans  l’Abhidharmakoçavyâkhyâ, 
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quatre  contrées  du  inonde,  au  sanglia  du  présent  et  de 
l’avenir  \ 

Dans  des  inscriptions  plus  récentes,  bien  qu’écrites  aussi 
avec  le  même  alphabet  archaïque,  nous  trouvons  encore 
d’autres  grades  de  la  communauté  des  moines  : Vupadiya 
(ascète),  Vacariya  (précepteur),  Vatevasi  (disciple),  le  sama- 
nera  (auditeur) 

Les  faits  que  l’on  vient  d’exposer  prouvent,  sans  contra- 
diction possible,  l’existence  de  la  communauté  des  moines 
à la  fin  du  III®  siècle  avant  J.-C.  Cette  communauté 
portait  le  nom  de  sangha  que  lui  donne  le  canon.  Elle  se 
composait  de  ceux  qui  avaient  renoncé  au  monde,  de  moines 
et  d’anciens.  Il  s’y  trouvait  des  ascètes,  des  précepteurs,  des 
auditeurs  ; en  dehors  de  la  communauté,  mais  liés  h elle  par 
l’unité  de  leurs  croyances,  étaient  les  fidèles  laïques  des  deux 
sexes.  Pour  empêcher  la  foi  de  s’affaiblir  dans  la  communauté, 
fortifier  la  loi  et  faire  croître  la  vertu,  le  pouvoir  séculier 
désignait  des  Dhammamahàmattas  pour  surveiller  les  affaires 
de  la  communauté.  Malheureusement  les  inscriptions  n’ex- 
pliquent pas  complètement  en  quoi  au  juste  consistaient  les 
devoirs  des  fonctionnaires  indiens  chargés  des  affaires  de  la 
religion.  Le  caractère  général  de  leur  charge  rappelle  quel- 
ques institutions  indiennes  dont  le  souvenir  nous  a été  con- 
servé dans  des  documents  très  modernes 

III.  — Les  légendes  des  bouddhistes  commencent  l’histoire 
de  leurs  institutions  à une  époque  plus  reculée,  à celle  de  leur 
grand  Docteur,  et  nous  représentent  leur  communauté  au 


1.  Quelques-unes  de  ces  inscriptious  sont  données  dans  The  Indian  An- 
tiquary,  vol.  VII,  p.  319. 

2.  Al.  Cunningham,  The  Bhilsa  Topes,  etc  , p.  238,  236  et  passim. 

3.  Yajfiavalkya  II,  192  cf.  Basnayakanilama  à Ceylan.  Voy.  aussi  Calcutta 
Reoievo,  1851,  vol  xv,  p.  xxv  : Hereditary  Brahmin  officers  called  Dhar- 
madhikari  are  still  to  be  found  throughout  tlie  Deccan,  in  Kandesh* 
andeven  in  some  parts  of  the  Concan  ;...  their  jurisdiction  merely  comprises 
breaches  of  mies  of  caste,  for  which  they  levy  fines,  or  ordain  penance,  or 
even  proceed  to  excomunication. 
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berceau  comme  en  dehors  du  pouvoir  séculier  ; elles  racon- 
tent que  le  roi  deMagadha,  Bimbisara,  leur  grand  protecteur 
dans  l’antiquité,  fit  paraître  une  proclamation  dans  laquelle 
il  était  dit  : « Ceux  qui  ont  reçu  l’ordination  des  Samanas  fils 
des  Çâkyas,  ceux-là  ne  seront  soumis  à rien  (à  aucun  châti- 
ment). La  loi  révélée  est  bonne.  Qu’ils  vivent  chastement 
pour  mettre  une  limite  à la  douleur  suprême’.  » 

En  examinant  les  institutions  de  la  communauté  des  reli- 
gieux, on  acquiert  la  conviction  que  le  sangha,  à mesure 
qu’il  grandissait  et  acquérait  plus  d’importance  par  son  exten- 
sion géographique  et  sa  situation  sociale,  dut  nécessairement 
perdre  de  son  indépendance,  céder  une  partie  de  ses  libertés 
au  pouvoir  civil  en  échange  d’autres  avantages  et,  en  vue  de 
son  propre  bien,  entrer  en  composition  avec  la  société  laïque. 
Tel  est  le  caractère  commun  fondamental  du  développement 
historique  des  institutions  monastiques  ; ce  caractère  est 
surtout  mis  en  relief  dans  le  développement  du  rite  de 
V ordination . 

Dans  les  traditions  relatives  aux  origines,  à l’époque  même 
où  naquit  le  Bouddhisme,  la  réception  dans  la  communauté 
avait  lieu  très  simplement  et  n’était  environnée  d’aucune 
difficulté.  Chacun  pouvait  devenir  bouddhiste  ou  moine 
bouddhiste.  Il  ne  fallait  pour  cela  satisfaire  qu’à  une  condi- 
tion : le  néophyte  devait  recourir  au  Bouddha  et  à la  loi 
comme  à ses  deux  refuges.  Dans  la  suite,  à ces  deux  refuges 
on  en  ajouta  un  troisième,  le  sangha.  Il  est  clair  que  le 
sangha  ne  put  être  pris  comme  refuge  que  lorsque  le  nombre 
des  sectateurs  du  Bouddha  eut  acquis  une  certaine  importance 
et  que  leur  réunion  eut  commencé  à posséder  quelque  in- 
fluence et  à être  capable  effectivement  de  protéger  ses  mem- 
bres. 

Voici  comment  les  récits  les  plus  anciens  décrivent  la 
cérémonie  de  l’ordination  ou  de  la  réception  dans  la  commu- 
nauté bouddhique  : 


1-  Mahâcagga  dans  la  section  relative  à l’ordination. 
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Le  Vinaya  nous  a conservé  une  légende  sur  les  deux 
premiers  sectateurs  du  Bouddha.  Ils  devinrent  upâsakas, 
c’est-à-dire  bouddhi.stes  laïques,  après  qu’ils  eurent  déclaré 
au  grand  Docteur  : « Nous  que  voici,  ô bien-aimé , nous 
nous  mettons  sous  la  protection  du  Seigneur,  nous  nous 
mettons  sous  la  protection  de  la  loi.  Considère-nous  comme 
des  upâsakas  qui  d’aujourd’hui  jusqu’à  la  fin  de  leur  vie  sont 
venus  se  mettre  sous  ta  protection.  » Aucune  question  sur 
leur  état  de  liberté  ou  de  servitude,  leur  âge,  etc.,  ne  fut 
posée  aux  néophytes.  Exactement  de  même  les  premiers 
disciples,  ayant  cru  au  Bouddha  et  à sa  loi  et  ayant  déclaré 
leur  désir  de  quitter  le  monde,  devinrent  des  religieux.  On  ne 
leur  demanda  rien  d’autre’ . 

Les  premiers  disciples  dirent  au  Bouddha  ; « O bien-aimé, 
auprès  du  Seigneur  renonçons  au  monde.  Auprès  du  Sei- 
gneur recevons  l'ordination.  » Et  le  Bouddha  en  réponse 
leur  dit  : « Venez,  6 mendiants,  la  loi  est  bien  annoncée. 
Soyez  chastes  pour  mettre  une  limite  à la  douleur  » 

Plus  tard,  comme  nous  l’avons  déjà  dit,  aux  deux  refuges, 
le  Bouddha  et  la  loi,  on  en  ajouta  un  troisième,  le  sangha  ou 
la  communauté  des  religieux. 

Selon  la  tradition , « le  renoncement  au  monde  » ou  pabbajjà 
s’accomplissait  de  la  manière  suivante  : à celui  qui  renonçait 
au  monde,  on  rasait  les  cheveux  et  la  barbe,  et  on  le  revêtait 
de  vêtements  jaunes.  Découvrant  une  de  ses  épaules,  à un 
ordre  qu’il  recevait,  il  se  prosternait  aux  pieds  des  moines, 
puis  assis  sur  ses  talons  et  joignant  respectueusement  les 
mains,  il  disait  trois  fois  : « Je  me  mets  sous  la  protection 
du  Bouddha,  je  me  mets  sous  la  protection  delà  loi,  je  me 
mets  sous  la  protection  du  sangha  \ » 

1.  Voy.  Ma/iâragf/a,  le  récit  relatif  aux  marchands  Tapussa  et  Bhallika.  Ils 
sont  dits  laïques  « il  deux  paroles»  dcerâc.ikâ,  parce  qu’ils  ont  accepté  deux 
refuges. 

2.  Voy.  ibid.  sur  rordiiiatioii  des  premiers  disciples,  panca  bhaddavag- 
ggiyâ;  Chap.  bhaddavagiyasâhàyakânatn  vatthu. 

3.  Ibid.  Chap.  tîhi  saraiiagamauehi  upasampadâkathâ.  Cf.  aussi  le  chap. 
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Cette  manière  très  simple  d’entrer  dans  la  communauté 
fut  plus  tard  remplacée  par  une  cérémonie  plus  compliquée. 
On  institua  V ordination  (upasampadâ)  par  la  quadruple 
proclamation.  On  commença  à distinguer  « celui  qui  aban- 
donne le  monde  » et  « l’ordonné  ».  Pour  chacun  d’eux  il  y 
avait  des  vœux  différents  et  le  sangha  devait  pour  les  recevoir 
compter  un  nombre  déterminé  de  membres  et  remplir  cer- 
taines conditions. 

Un  homme  qui  n’avait  pas  vingt  ans  accomplis  ne  pouvait 
pas  recevoir  « l’ordination  »,  mais  il  était  permis  de  « quitter 
le  monde  » (c’est-à-dire  de  recevoir  la  pabbajâ)  à un  jeune 
homme  de  quinze  ans  et  même  à un  enfant^  c’est-à-dire  à celui 
qui  n’était  pas  encore  capable  de  chasser  les  moineaux  venus 
pour  becqueter  sa  nourriture.  Pour  quitter  le  monde,  il  était 
nécessaire  d’avoir  l’autorisation  de  ses  parents.  Le  sangha, 
après  avoir  considéré  comme  indispensable  l’autorisation  du 
père  et  de  la  mère,  admit  plus  tard,  par  toute  une  suite  de 
dispositions  qui  trouvèrent  place  non  plus  dans  le  canon  lui- 
même  mais  dans  les  commentaires,  la  possibilité  de  s’écarter 
parfois  de  cette  règle  sévère  C’est  ainsi  que  le  père  pouvait 
sans  l’autorisation  de  la  mère  faire  de  son  fils  un  samanera 
et  une  mère  à elle  seule  faire  entrer  sa  fille  au  nombre  des 
auditrices,  et  même  son  fils  au  nombre  des  moines. 

Si  le  père  et  la  mère  amènent  un  enfant  aux  moines  pour 
recevoir  la  pabbajâ  et  qu’après  qu’il  a grandi  ils  se  mettent  à 
lui  défendre  de  quitter  le  monde,  cet  enfant  peut  recevoir 
la  pabbajâ  sans  l’autorisation  de  ses  parents.  On  pouvait 
encore  se  passer  de  cette  autorisation  dans  le  cas  suivant  : si 
un  fils  s’étant  querellé  avec  son  père  et  sa  mère  vient  dans  un 
monastère  et  dit:  « Je  veux  quitter  le  monde,  donnez-moi  la 
pabbajâ,  » â cette  déclaration  les  moines  doivent  lui  répon- 
dre : « Va  dans  ta  maison  demander  la  permission  de  ton  père 

upajjhâyavattubhânavaram,  où  est  décrite  l’ordinatioa  par  la  quadruple 
proclamation. 

1.  Comm.,chap.  râhulavatthukatbà. 
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et  de  ta  mère,  puis  reviens  ici.  » Mais  si  celui  qui  est  venu 
dit  : «Je  n’irai  pas  et  si  vous  ne  me  donnez  pas  la  pabbajâ  je 
brûlerai  votre  monastère,  je  vous  frapperai  avec  une  arme, 
je  ferai  du  mal  à vos  parents  ou  à vos  bienfaiteurs,  je  dé- 
truirai leurs  jardins,  etc.,  je  me  jetterai  du  haut  d’un  arbre 
et  me  tuerai,  j’irai  trouver  les  brigands,  j’irai  dans  un  pays 
étranger,  » il  faut  alors  pour  le  sauver  lui  donner  la  pabbajâ. 
Si  ensuite  ses  parents  viennent  et  disent  : « Pourquoi  avez- 
vous  permis  à notre  fils  de  quitter  le  monde  ? » les  moines 
doivent  répondre  à cette  question  : « C’est  afin  de  sauver 
votre  fils  que  nous  lui  avons  donné  la  pabbajâ.  » Si  quelqu’un 
allant  en  pays  étranger  vient  demander  aux  moines 
la  pabbajâ,  il  peut  être  admis  par  les  moines  sans  l’auto- 
risation de  ses  parents,  si  ces  parents  demeurent  très  loin. 
Mais  après  qu’il  avait  quitté  le  monde,  il  fallait  l’envoyer  à 
ses  parents  en  même  temps  que  des  moines. 

Les  samaneras  peuvent  être  fournis  au  sanglia  non  seule- 
ment par  des  familles  isolées,  mais  encore  par  des  villages 
tout  entiers.  Un  village  entier  peut  faire  cette  proposition  au 
sangha  : « Choisissez  qui  vous  voudrez  et  donnez-lui  la 
pabbajâ.  » 

Un  esclave  ne  pouvait  recevoir  l’ordination’;  le  commen- 
taire compte  quatre  espèces  d’esclaves  : 1°  ceux  qui  sont  nés 
dans  la  maison;  2°  ceux  qui  ont  été  achetés;  3°  les  prisonniers 
de  guerre;  les  esclaves  volontaires.  Les  esclaves  des  deux 
premières  espèces  ne  peuvent  pas  recevoir  l’ordination.  Le 
prisonnier  de  guerre  ne  peut  être  ordonné  tant  qu’il  vit  chez 
son  maître  ou  est  enfermé,  mais  s’il  est  fugitif  ou  mis  en 
liberté  par  le  roi,  on  peut  lui  conférer  l’ordination.  Les 
esclaves  volontaires,  c’est-à-dire  les  personnes  qui  ont 
accepté  l’esclavage  d’elles-mêmes  afin  de  s’assurer  la  nourri- 
ture, ne  pouvaient  être  ordonnés.  Ne  pouvaient  l’être  non 

1.  D'après  le  texte.  Le  comm.,  chap.  dasavatthukathâ,  donne  des  e.xcep- 
tiens;  il  en  sera  question  plus  bas. 
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plus  les  esclaves  du  roi,  c’est-à-dire  les  pasteurs  d’éléphants, 
de  chevaux,  de  vaches,  de  buffles  et  autre  bétail.  Les 
enfants  nés  du  roi  et  d’une  esclave  non  plus,  mais  les  enfants 
des  affranchies  pouvaient  l’ôtre.  Les  esclaves  donnés  par  les 
rois  aux  monastères  comme  jardiniers  pas  davantage  ; il 
fallait  d’abord  les  mettre  en  liberté . 

D’après  les  deux  commentaires  Mahâpaccari  et  Kurundi' , 
les  esclaves  des  deux  premières  espèces,  c’est-à-dire  ceux 
qui  étaient  nés  dans  la  maison  ou  qui  avaient  été  achetés, 
qui  auraient  été  donnés  à un  monastère  comme  jardiniers, 
pouvaient  être  ordonnés.  Les  pauvres  entretenus  par  le 
sangha  peuvent  Têtre  aussi.  Les  enfants  d’un  père  libre 
mais  d’une  mère  esclave  ne  le  peuvent  pas  ; c’est  le  contraire 
pour  ceux  dont  le  père  est  esclave  et  la  mère  libre.  Si  ses 
parents  ou  des  gens  bien  disposés  à son  égard  donnent  à un 
moine  un  esclave,  afin  qu’il  en  fasse  un  serviteur  après  l’avoir 
ordonné,  il  est  permis  d’ordonner  cet  esclave  après  l’avoir 
affranchi. 

Le  commentaire  raconte  au  sujet  d’un  esclave  un  cas  qui 
caractérise  l’attitude  du  sangha  envers  l’esclavage  : « Une 
esclave  s’enfuit  d’Anurâdhapura  et  ayant  vécu  à Rohana 
donna  naissance  à un  fils.  Il  quitta  le  monde  et  reçut  l’ordi- 
nation. Ensuite  le  moine  se  mit  à avoir  honte  et  à s’affliger  et 
demanda  un  jour  à sa  mère  : O toi  qui  vis  dans  le  monde, 
as-tu  un  frère  ou  une  sœur  ? je  ne  me  vois  pas  de 
parents.  » 

« Bien-aimé,  répondit  la  mère,  j’étais  esclave  dans  Anu- 
râdhapura  ; m’en  étant  enfuie  avec  ton  père,  je  me  suis  mise 
à vivre  ici.  » 

Le  moine  se  troubla  et  pensa  : « J’ai  commis  un  péché  en 
quittant  le  monde.  » Ayant  demandé  à sa  mère  le  nom 
qu’elle  portait  et  celui  de  la  famille  à laquelle  elle  appartenait 
à Anurâdhapura,  il  se  dirigea  vers  cette  ville.  Y étant  arrivé, 
il  s’arrêta  à la  porte  de  cette  famille. 


1.  Voy.  ibid 
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« Que  veux-tu,  bien-aimé?  lui  demanda-t-on.  Il  ne  s’en 
alla  pas. 

« Que  veux- tu,  bien-aimé?  lui  dit-on. 

— Aviez-vous  une  esclave  fugitive  portant  tel  nom  ? 

— Nous  l’avions,  bien-aimé. 

— Je  suis  son  fils;  si  vous  me  le  permettez,  je  renoncerai 
au  monde.  Vous  êtes  mes  maîtres.  » Ces  gens  se  réjouirent 
et  dirent  : «Ton  renoncement  au  monde,  ô bien-aimé,  a été 
saint.  » Ils  l’atïrancbirent  et  l’établirent  dans  le  monastère 
de  Mahâvihâra. 

IV.  — Dans  le  principe,  alors  qu’il  recrutait  ses  membres, 
le  sangba  ne  pouvait  guère  se  montrer  très  délicat  ni  très  scru- 
tateur en  ce  qui  concernait  le  passé  de  ses  nouveaux  adeptes 
ou  leurs  anciennes  croyances;  tout  nouveau  fidèle  consti- 
tuait un  accroissement  désiré;  la  communauté,  en  s’accrois- 
sant numériquement,  devenait  par  cela  même  moralement 
plus  puissante.  Mais  plus  tard,  la  pratique  fit  voir  qu’il  était 
indispensable,  pour  préserver  l’intégrité  de  la  communauté, 
pour  garder  le  décorum  à l’extérieur,  de  faire  plus  d’attention 
au  passé  des  membres  nouveaux.  C’est  ainsi  qu’il  y avait 
des  cas  où  l’on  rencontrait  parmi  les  bouddhistes  un  adepte 
d’une  autre  secte  qui,  après  avoir  appris  leurs  règles  et  reçu 
l’enseignement  de  son  précepteur,  retournait  à son  ancienne 
secte.  Un  apostat  de  cette  sorte,  qui  avait  passé  quelque 
temps  dans  le  milieu  bouddhique  et  aperçu  peut-être  les 
côtés  faibles  de  la  doctrine  ou  des  institutions  de  la  commu- 
nauté, pouvait  naturellement  sans  difficulté  lui  faire  du  tort 
dans  le  monde,  et  le  sangha,  prévoyant  ce  danger,  avait 
établi  que,  si  un  pareil  apostat  se  présentait  de  nouveau  et 
demandait  l’ordination,  on  avait  le  droit  de  la  lui  refuser. 
D’une  manière  générale,  dans  la  suite,  l’admission  dans  la 
communauté  des  adeptes  d’une  autre  secte  fut  accompagnée 
de  certaines  épreuves.  Un  de  ces  adeptes  qui  se  présentait 
parmi  les  bouddhistes  et  demandait  le  renoncement  au 
monde  (la  pabbajâ)  devait,  selon  la  loi,  être  soumis  à une 
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retraite  (parivàso)  temporaire  durant  quatre  mois.  On  lui 
rasait  les  cheveux  et  la  barbe  et  on  le  revêtait  d’une  robe 
jaune.  Un  genou  en  terre,  et  se  prosternant  aux  pieds  du 
sangha,  les  mains  jointes,  il  déclarait  par  trois  fois  qu’il  se 
réfugiait  auprès  du  Bouddha,  de  la  loi  et  du  sangha.  Puis  il 
disait  : « Moi  (un  tel),  mes  bien-aimés,  ci-devant  appartenant 
à une  secte,  je  désire  l’ordination  selon  votre  loi,  et  ici 
présent,  mes  bien-aimés,  je  demande  au  sangha  la  retraite 
temporaire  pour  quatre  mois.  » Il  devait  répéter  trois  fois  ces 
paroles.  Alors  l’un  des  moines,  sage  et  instruit,  disait  trois 
fois  au  sangha  : aÉcoutez-moi,  bien-aimés,  ô sangha.  Celui- 
ci  (un  tel),  ci-devant  appartenant  à une  secte,  désire  l’or- 
dination selon  notre  loi,  et  demande  au  sangha  la  retraite 
temporaire  durant  quatre  mois.  Si  le  temps  est  venu  pour  le 
sangha,  qu’il  accorde  à celui-ci  (un  tel)  la  retraite  tempo- 
raire pour  quatre  mois!  Voici  ce  que  je  dis  : Écoutez-moi, 
ô bien-aimés,  ô sangha!  (Un  tel)  ici  présent,  ci-devant  ap- 
partenant à une  secte,  désire  l’ordination  selon  notre  loi 
et  demande  au  sangha  la  retraite  temporaire  pour  quatre 
mois.  Le  sangha  accorde  à (un  tel)  la  retraite  temporaire 
pour  quatre  mois.  Que  le  vénérable  qui  est  d’avis  d’accorder 
à (un  tel),  ci-devant  membre  d’une  secte,  la  retraite  tempo 
raire  pour  quatre  mois,  que  celui-là  se  taise;  celui  qui  n’en 
est  pas  d’avis,  qu’il  parle  ! Le  sangha  a accordé  à (un  tel)  la 
retraite  temporaire  pour  quatre  mois.  Le  sangha  est  de  cet 
avis,  puisqu’il  se  tait.  C’est  ainsi  que  j’interprète  son  silence  ! » 

Pendant  la  durée  de  cette  retraite  temporaire,  le  ci- 
devant  membre  d’une  secte  devait  accomplir  certaines  pres- 
criptions : 

1°  Aller  au  village  et  en  revenir  à des  moments  détermi- 
nés pour  recueillir  les  aumônes  ; 

2°  Éviter  la  société  des  femmes,  filles  publiques,  veuves, 
jeunes  filles,  religieuses,  et  la  société  des  eunuques  ; 

3“  Observer  soigneusement  et  sans  relâche  les  prescrip- 
tions de  la  chasteté,  toutes  obligatoires  pour  lui  ; 
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4°  S'appliquer  aux  instructions,  à la  perfection  morale, 
la  méditation  profonde  et  la  sagesse  ; 

5°  Ne  pas  se  réjouir  et  éprouver  de  la  satisfaction  en  en- 
tendant louer  devant  lui  la  secte  à laquelle  il  avait  appartenu 
et  rabaisser  la  doctrine  bouddhique. 

Sans  avoir  rempli  ces  cinq  conditions,  l’ancien  membre 
d’une  secte  ne  peut  recevoir  l’ordination;  il  est  considéré 
comme  « non  satisfaisant  » {anârâdhako)  \ 

Il  y avait  en  outre  des  personnes  appartenant  à des  sectes 
qui  recevaient  l’ordination  sans  subir  l’épreuve  préalable  ou 
la  retraite  temporaire,  c’étaient  : 1°  celles  qui  appartenaient 
à la  tribu  des  Çâkyas.  On  supposait  en  effet  que  ces  per- 
sonnes n’iraient  point  rabaisser  la  doctrine  de  leur  tribu,  la 
doctrine  du  sage  de  la  tribu  des  Çâkyas  ; 2°  les  membres  des 
sectes  aggika  et  jatilakâ,  car  ces  sectes  ne  repoussaient  pas 
les  actions  et  leurs  suites  b 

Ceux  qui  souffraient  de  certaines  maladies,  par  exemple 
la  lèpre,  les  ulcères,  les  éruptions,  la  phtisie,  l’épilepsie,  ne 
pouvaient  être  ordonnés 

Le  soldat,  serviteur  du  roi,  ne  pouvait  recevoir  l’ordination 
sur  sa  simple  demande.  Le  sanglia  n’avait  pas  le  droit  de  la 
conférer  à un  ministre  du  roi,  à un  conseiller,  à un  simple 
serviteur,  à quiconque  était  rétribué  par  le  roi.  Mais  les 
parents  des  serviteurs  royaux,  les  fils,  les  petits-fils,  les 
frères  qui  n’étaient  pas  rétribués  par  le  roi,  pouvaient  la  re- 
cevoir sur  leur  désir.  On  pouvait  aussi  l’accorder  à un  servi- 
teur du  roi  qui  rendait  au  roi  la  rétribution  qu’il  en  avait 
reçue,  qui  mettait  à sa  place  son  fils  ou  son  frère  et  cessait 
ainsi  d’être  au  service  du  roi  ou  bien  qui  avait  terminé  le 
service  pour  lequel  il  était  rétribué  *. 

1.  Voy.  Mahâoaqrja,  annatitthiyapubbakathà . 

2.  Voy.  ibid.  et  aussi  le  comment.,  chap.  afifia  titthiyapubbakathâ. 

3.  Voy.  ibid.  Voy.  la  description  des  maladies  dans  le  comment,  chap. 
paficàbàdhavatthukàthâ. 

4.  Ces  détails  sont  tirés  du  comment.,  chap.  ràjabhatavatthu. 


288  RECHERCHES  SUR  LE  BOUDDHISME 

Le  sangba  ne  pouvait  ordonner  un  brigand  notoire  ou 
dkajabaddho,  comme  l’appelait  le  canon,  c’est-à-dire,  ayant 
levé  un  étendard  et  connu  aussi  bien  qu’un  souverain. 
En  d’autres  termes,  on  ne  pouvait  ordonner  un  homme  ayant 
notoirement  volé  ou  tué  et  commis  des  effractions  dans  les 
villages,  les  villes  ou  sur  les  chemins. 

Si  c’était  un  fils  de  roi  qui  avait  commis  de  pareils  actes, 
en  cherchant  à gagner  le  trône,  on  pouvait  lui  accorder 
l’ordination,  mais  seulement  si  les  autres  rois  ne  s’y  oppo- 
saient pas;  si  l’ordination  du  fils  de  roi  n’était  pas  agréable 
aux  autres  rois,  il  fallait  la  refuser.  Si  un  brigand  avéré 
abandonne  son  métier  et  se  met  à accomplir  les  cinq  com- 
mandements, et  que  cela  devienne  notoire,  on  peut  lui  confé- 
rer l’ordination.  On  pouvait  ordonner  les  gens  qui  volaient 
en  secret  sans  être  connus  du  public. 

Un  brigand  qui  s’était  enfui  de  sa  prison  ne  pouvait  être 
ordonné’ . 

Un  brigand  notifié  comme  tel  (likhitakaro)  ne  pouvait 
être  ordonné  moine.  Si  un  homme,  après  avoir  commis 
quelque  crime,  prenait  la  fuite  et  qu’alors  le  roi  fît  écrire  sur 
une  feuille  ou  un  livre  et  publier  l’ordre  de  saisir  et  de  tuer 
un  tel  partout  où  il  se  montrerait  ou  de  lui  couper  les  mains  et 
les  pieds,  ou  de  le  punir  de  telle  ou  telle  manière,  ce  fugitif 
était  dit  « notifié  » et  ne  pouvait  recevoir  l’ordination. 

Un  homme  qui  avait  été  battu  de  verges  ne  pouvait  être 
ordonné,  du  moins  tant  qu’il  en  conservait  des  marques.  De 
même  celui  qui  portait  les  traces  d’un  fer  rouge  sur  le  front 
ou  sur  la  poitrine,  c’est-à-dire  un  esclave.  On  ne  pouvait 
ordonner  un  débiteur,  même  si  la  dette  n’était  pas  son  fait, 
mais  celui  de  son  père  ou  de  son  grand-père,  à moins  qu’un 
parent  ou  même  un  étranger  quelconque  ne  prît  la  dette  sur 
lui.  Si  par  ignorance  des  moines  avaient  ordonné  un  débi- 
teur, et  que  son  créancier  se  présentât  ensuite,  celui  qui 

1.  Le  commentaire  cite  quelques  cas  où  l’ordination  peut  cependant  être 
conférée. 
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avait  conféré  l'ordination  devait  s’entendre  avec  ce  créan- 
cier et  lui  payer  la  dette  en  tout  ou  en  partie,  à l’amiable.  Il 
pouvait  aussi  demander  au  créancier  de  remettre  la 
dette  ’ . 

On  ne  pouvait  ordonner  un  eunuque.  Un  eunuque  qu’on 
avait  ordonné  était  excommunié.  De  môme  un  « compagnon 
voleur  » (theyyasamvâsako). 

Le  commentaire  explique  avec  détails  quelles  sont  les  per- 
sonnes qu’il  faut  entendre  par  l’expression  « compagnon  vo- 
leur ».  Un  homme  peut  de  lui-même  renoncer  au  monde  et  se 
présenter  ainsi  parmi  les  moines  dans  un  monastère.  Là  il 
n’honore  pas  les  religieux  selon  leur  ancienneté,  ne  leur  cède 
pas  son  siège,  ne  prend  pas  part  à l’uposhatha,  au  pavârana 
et  aux  autres  cérémonies,  un  tel  « compagnon  voleur  » a 
quitté  le  monde  pour  les  marques  extérieures. 

Si  un  sâmanera  ou  un  sâmâna,  ordonné  par  les  religieux, 
s’étant  éloigné  de  la  communauté,  indique  mensongèrement 
le  nombre  d’années  depuis  lesquelles  il  a été  ordonné,  bien 
qu’il  ait  accompli  toutes  les  prescriptions,  il  est  considéré 
comme  un  « compagnon  voleur  ». 

Il  peut  y avoir  une  troisième  espèce  de  « compagnon 
voleur  »,  savoir  celui  qui,  de  lui-même,  sans  l’intermédiaire 
des  moines,  aurait  renoncé  au  monde,  et  cela  même  s’il 
observait  toutes  les  prescriptions. 

Si  un  homme  qui,  par  crainte  de  la  colère  du  roi  avait 
pris  l’apparence  extérieure  d’un  religieux,  se  déclarait  en- 
suite sincèrement  moine  et  demandait  à renoncer  au  monde, 
on  pouvait,  après  lui  avoir  ôté  ses  habits  religieux,  le  lui 
accorder,  mais  s’il  cachait  aux  moines  ce  qu’il  était  en 
réalité,  il  fallait  le  repousser.  Il  faudrait  en  agir  de  même 
avec  celui  qui,  n’ayant  pas  le  moyen  de  subsister  en  temps 
de  famine,  de  lui-même,  sans  s’adresser  aux  moines,  renonce- 
rait au  monde  et  se  mettrait  à s’asseoir  aux  tables  des  reli- 

1.  Tous  ces  détails  se  trouvent  dans  le  commentaire,  chap.  vinàyikavatthu- 
kathà. 
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gieux,  puis  à la  fin  de  la  famine  reprendrait  l’extérieur  d’un 
laïque;  à celui-là  il  fallait  refuser  « le  renoncement  au 
monde  ».  De  même  pour  celui  qui  aurait  renoncé  au  monde 
sans  l’intermédiaire  des  moines,  dans  le  but  de  passer  sain 
et  sauf  un  pas  dilBcile.  Le  commentaire  rapporte  encore 
quelques  autres  exemples  moins  importants  de  «compagnons 
voleurs  » 

Il  ne  fallait  pas  ordonner  celui  qui  était  passé  du  côté  des 
hérétiques*.  Il  fallait  l’excommunier  s’il  avait  été  ordonné 
déjà. 

Il  ne  fallait  pas  ordonner  des  animaux,  c’est-à-dire  des 
serpents  qui  peuvent  prendre  la  forme  humaine. 

Le  meurtrier  de  sa  mère  ne  pouvait  être  ordonné.  S’il 
l’avait  été  déjà,  il  fallait  l’excommunier.  De  même  pour  le 
meurtrier  de  son  père,  d’un  arhat,  pour  celui  qui  avait  causé 
quelque  dommage  à des  religieuses,  qui  avait  semé  la  querelle 
dans  le  sangha,  qui  avait  versé  du  sang,  même  en  petite 
quantité,  mais  avec  une  mauvaise  intention,  de  même  pour 
un  hermaphrodite. 

On  ne  pouvait  ordonner  quelqu’un  qui  n’avait  pas  de 
précepteur,  de  vase  à aumônes,  de  cîvara,  ou  qui  aurait 
emprunté  ces  derniers  objets  pour  le  moment  de  la  céré- 
monie. Le  canon’  énumère  toute  une  série  de  monstruosités 
physiques  qui  rendaient  impossible  le  « renoncement  au 
monde  » : 1°  Le  manque  de  pieds  et  de  mains;  2°  le  manque 
d’oreilles  ; 3°  le  manque  de  nez  ; 4°  le  manque  de  doigts  ; 
5°  le  manque  du  petit  doigt;  6“  les  veines  coupées;  7°  les 
doigts  réunis  par  une  membrane;  8“  la  bosse;  9“  le  fait  d’être 
nain;  10“  le  goitre;  11°  l’éléphantiasis ; 12°  une  maladie 
incurable;  13°  une  laideur  effrayante;  14°  une  déviation  du 
corps;  15°  les  pieds  ou  les  mains  déviés;  16°  la  paralysie; 
17°  la  bosse;  18°  la  décrépitude  par  suite  de  la  vieillesse; 

1.  Voy.  le  chap.  theyyasamvâsakathâ. 

2.  Titthiyapakkantako. 

3.  Mahüoagga,  à la  fin  du  chap.  dàyajjabhànavara. 
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19°  la  cécité;  20°  le  mutisme;  21°  la  surdité  ; 22°  la  cécité  et 
la  surdité  réunies;  23°  la  cécité  et  le  mutisme;  24°  la  surdité 
et  le  mutisme;  25°  la  cécité,  la  surdité  et  le  mutisme  réunis; 
ces  diverses  monstruosités  empêchaient  de  « renoncer  au 
monde  ». 

V.  — On  a exposé  plus  haut  le  cérémonial  du  « renon- 
cement au  monde  ».  Celui  qui  a renoncé  au  monde  est 
membre  du  sangha,  mais  il  n’est  pas  encore  « ordonné  », 
ses  droits  comme  ses  devoirs  ne  sont  pas  les  mêmes. 

Celui  qui  a renoncé  au  monde  accepte  les  trois  refuges,  et 
doit,  désormais,  observer  les  dix  commandements.  Il  est  re- 
vêtu de  l’habit  monastique  et  rasé.  Primitivement,  à en  juger 
par  les  légendes  anciennes,  pour  « renoncer  au  monde  », 
il  n’était  aucunement  besoin  ’ du  concours  du  sangha.  Un 
homme  pouvait  s’engager  à accomplir  les  cinq  premiers 
commandements,  et  il  devenait  bouddhiste  laïque  (upâsaka), 
ou  bien  il  les  acceptait  tous  les  dix’  devant  un  bhikshu  qui 
lui  rasait  la  tête  et  le  revêtait  du  costume  monastique.  Plus 
tard,  il  devint  nécessaire  pour  accomplir  cette  cérémonie  et 
raser  la  tête  au  nouvel  adepte,  d’en  demander  la  permission 
au  sangha. 

Les  membres  du  sangha,  vivant  dans  les  mêmes  limites 
se  réunissent  en  ce  cas  en  un  même  lieu  où  l’on  conduit 
aussi  celui  qui  désire  « renoncer  au  monde  ».  Le  moine  qui 
le  conduit  et  qui  se  charge  en  même  temps  de  guider  ce 
nouvel  adepte,  adresse  ces  paroles  à la  communauté  des  re- 
ligieux: « Bien-aimés,  je  demande  au  sangha  la  permission 
de  raser  ce  jeune  homme.  » Il  peut  répéter  ces  paroles  trois 
fois  ou  deux  ou  une  seulement  ou  ne  pas  les  répéter.  Il  peut 


1.  Légende  de  Ràhula  et  de  sa  pabbajjà  dans  le  Mahâoasiu. 

2.  Un  upâsaka  ou  laïque  doit  s’interdire  : 1“  de  tuer  aucun  être  vivant; 
2“  de  voler;  3°  d’être  débauché;  4“  de  mentir;  5"  de  s’enivrer.  Voy. 
Prâiimoksasütra,  p.  35. 

3.  Sur  le  sens  de  ce  mot  voy.  plus  bas.  Tous  les  détails  de  cette  céré- 
monie ont  été  pris  dans  le  commentaire. 
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aussi  énoncer  sa  prière  autrement,  dire  par  exemple  : « Je  de- 
mande la  permission  de  raser  ce  jeune  homme,  » ou  bien  : « Je 
demande  la  permission  d’en  faire  un  samana  (c’est-à-dire  un 
ascète).  Je  demande  pour  un  tel  la  permission  de  renoncer 
au  monde.  Un  tel  désire  devenir  samana.  Un  tel  désire 
renoncer  au  monde.  » 

On  pouvait  d’ailleurs  demander  la  permission  du  sangha 
sans  réimir  les  moines  en  un  même  lieu  : il  suffisait  d’en- 
voyer à chacun  d’eux  quelque  jeune  moine  ou  quelque  sâ- 
manera  avec  l’ordre  verbal  de  demander  l’autorisation  néces- 
saire pour  raser  la  tête  du  postulant. 

Cette  cérémonie,  on  le  comprend,  n’avait  pas  lieu  lorsque 
le  nouvel  adepte  était  déjà  rasé,  si  c’était  par  exemple 
un  nirgrantha,  ou  si  ses  cheveux  étaient  très  courts,  longs 
de  deux  doigts  au  plus,  dans  le  cas,  en  un  mot,  où  il 
n’y  avait  pas  lieu  de  le  raser.  Mais  celui  dont  les  che- 
veux avaient  plus  de  deux  doigts  de  longueur,  même  s’il 
n’eu  avait  qu’une  simple  touffe,  devait  absolument  y être 
soumis. 

Parmi  ceux  qui  avaient  renoncé  au  monde,  mais  sans  rece- 
voir 1’  « ordination  »,  on  comptait  les  auditeurs  ou  sâmaneras. 
Les  sâmaneras,  auditeurs  ou  disciples,  pouvaient  être  ad- 
joints à chaque  moine  en  nombre  aussi  grand  qu’il  était  ca- 
pable d’en  instruire  et  d’en  exercer.  On  devait  enseigner 
aux  sâmaneras  les  dix  commandements  : 

1)  S’abstenir  de  tuer  aucun  être  vivant  ; 2)  s’abstenir  de 
prendre  ce  qui  n’était  pas  donné  ; 3)  s’abstenir  de  tout 
manquement  à la  chasteté;  4)  s’abstenir  du  mensonge;  5) 
s’abstenir  de  s’enivrer  avec  le  vin  ou  les  liqueurs  fortes,  vice 
considéré  comme  une  cause  de  refroidissement  à l’égard  de 
la  foi  ; 6)  s’abstenir  de  manger  hors  du  temps  fixé  ; 7)  s’abste- 
nir de  la  danse,  du  chant,  de  la  musique  et  des  spectacles  ; 8) 
s’abstenir  des  guirlandes,  des  parfums  et  des  onguents,  de 
tout  ornement  et  de  toute  parure  ; 9)  s’abstenir  des  lits  grands 
et  élevés  ; 10)  s’abstenir  de  recevoir  de  l’or  et  de  l’argent. 
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Cinq  fautes  des  sâmaneras  entraînent  des  punitions  tem- 
poraires : 

1)  S’ils  cherchent  à empêcher  les  moines  de  recevoir  l’au- 
mône ; 2)  ou  à leur  faire  du  mal  ; 3)  ou  à faire  qu’ils  restent 
sans  demeure;  4)  s’ils  injurient  ou  blâment  les  moines;  5)  s’ils 
sèment  la  discorde  parmi  eux. 

Les  punitions  des  sâmaneras  consistent  en  des  « interdic- 
tions ))  d’aller  en  tel  ou  tel  endroit,  de  manger  telle  ou  telle 
chose  etc.  L’interdiction  ne  peut  être  faite  â l’insu  du  pré- 
cepteur. C’est  une  faute  d’enlever  des  disciples  â leur  pré- 
cepteur. 

Dix  fautes  entraînent  pour  l’auditeur  (sâmanera)  l’excom- 
munication complète  ; 

1)  Le  meurtre  d’un  être  vivant;  2)  le  fait  de  prendre  ce 
qu’on  ne  lui  donne  pas;  3)  le  manquement  â la  chasteté;  4) 
le  mensonge;  5)  l’ivrognerie;  6)  l’outrage  fait  au  Bouddha; 
7)  l’outrage  fait  â la  loi;  8)  l’outrage  fait  au  sangha;  9)  les 
fausses  doctrines;  10)  les  outrages  aux  religieuses. 

VI.  — La  cérémonie  de  l’ordination  s’est  conservée  â 
Ceylan,  sous  la  forme  la  plus  primitive.  Elle  s’accomplit  né- 
cessairement au  sein  du  sangha. 

Le  membre  du  sangha  qui  confère  l’ordination  doit  poser 
au  néophyte  treize  questions  : 1)  N’as-tu  pas  quelque  maladie 
telle  que  la  lèpre,  les  ulcères,  les  éruptions,  la  consomption, 
l’épilepsie? 2)  Es-tu  un  être  humain?  3) Es-tu  du  sexe  mascu- 
lin? 4)  Es-tu  un  affranchi  ? 5)  Es-tu  un  débiteur?  6)  N’es-tu 
pas  un  serviteur  du  roi?  7 et  8)  As-tu  l’autorisation  de  ton 
père  et  de  ta  mère?  9)  As-tu  vingt  ans  accomplis?  10  et  11) 
As-tu  un  vase  â aumônes  et  un  cîvara?  12)  Quel  est  ton  nom  ? 
13)  Comment  s’appelle  ton  précepteur  ? 

L’ordination,  bien  entendu,  ne  peut  être  conférée  qu’â 
celui  qui  répond  négativement  â la  première  question  et 
affirmativement  à la  seconde  et  â la  troisième  ; qui  n’est  ni 


1.  Mahâcagga,  chap.  daüdakammavatthu . 
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esclave,  ni  débiteur,  ni  serviteur  du  roi  ; que  ses  parents 
ont  autorisé  à se  faire  religieux  et  qui  a plus  de  vingt  ans. 
Avant  son  ordination,  il  lui  faut  être  en  possession  d’un  vase 
à aumônes,  d’un  habit  monastique  et  avoir  un  précepteur. 
Ces  questions  sont  posées  en  présence  du  sanglia  et  le  postu- 
lant apprend  à l’avance  les  réponses  qu’il  doit  y faire; 
l’obligation  de  l’instruire  incombe  à un  religieux  choisi 
par  le  sangha.  Un  sage  religieux  peut  ou  bien  se  pro- 
poser lui-même  au  sangha  pour  remplir  cette  obligation,  ou 
bien  être  proposé  par  un  autre.  Dans  le  premier  cas,  il 
s’adresse  ainsi  au  sangha  : « Écoutez-moi,  bien-aimés,  ô 
sangha  ! Un  tel  attend  l’ordination  des  mains  du  vénérable 
un  tel  ; si  le  temps  est  venu  pour  le  sangha,  moi  j’instruirai 
un  tel.  » Dans  le  deuxième  cas,  le  discours  adressé  au  sangha 
se  termine  ainsi  : « Qu’un  tel  instruise  un  tel.  » Le  religieux 
choisi  commence  ainsi  ses  instructions  : « Écoute,  un  tel  ! 
C’est  le  moment  pour  toi  de  dire  la  vérité.  Pour  ce  qui  est, 
quand  le  sangha  t’interrogera,  tu  dois  dire  oui  ! Pour  ce  qui 
n’est  pas,  non  ! Ne  tremble  pas,  ne  sois  pas  troublé.  » Ensuite 
l’instructeur  pose  les  treize  questions  rapportées  plus  haut. 

Ayant  enseigné  les  réponses  au  postulant,  le  moine  ins- 
tructeur le  conduit  au  sangha  auquel  il  s’adresse  ainsi  : 
« Écoutez-moi,  ô bien-aimés,  ô sangha  ! Un  tel,  attendant 
l’ordination  des  mains  du  vénérable  un  tel,  a été  instruit  par 
moi.  Si  le  moment  est  convenable  pour  le  sangha,  qu’un  tel 
vienne  ! » Alors,  ayant  reçu  l’autorisation  du  sangha,  il 
dit  au  postulant:  « Viens!  » et  le  fait  se  prosterner,  une 
épaule  nue,  aux  pieds  des  moines.  Puis  le  postulant,  assis 
sur  ses  talons  et  les  mains  jointes  respectueusement,  s’a- 
dresse ainsi  au  sangha  ; « O bien-aimés,  je  demande  au  sangha 
l’ordination,  miséricordieux  pour  moi,  ô bien-aimés,  ô san- 
gha, élevez-moi  ! » Il  répète  ces  paroles  trois  fois.  Alors  un 
moine  fort  et  sage  s’adresse  ainsi  au  sangha  : « Ecoutez- 
moi,  bien-aimés,  ô sangha  ! un  tel  ici  présent  attend  l’or- 
dination des  mains  d’un  tel.  Si  le  moment  est  convenable 
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pour  le  sanglia,  je  vais  interroger  un  tel  sur  les  faits  qui 
s’opposent  (à  l’ordination).  Écoute,  un  tel,  c’est  le  moment 
pour  toi  de  dire  la  vérité  exacte.  Je  vais  t’interroger  sur  ce  qui 
est.  Pour  ce  qui  est  tu  dois  répondre  : oui  ; pour  ce  qui  n’est  pas  : 
non.  » Les  treize  questions  sont  alors  posées  au  postulant. 

A la  fin  de  l’interrogatoire  le  moine  fort  et  sage  s’adresse 
au  sangha  : « Ecoutez-moi,  ô bien-aimé,  ô sangha  ! un  tel 
ici  présent  attend  l’ordination  des  mains  du  vénérable  un 
tel.  Il  est  exempt  des  défauts  qui  empêchent  l’ordination. 
Il  a un  vase  à aumônes  et  un  cîvara.  Avec  un  tel,  son  précep- 
teur, il  demande  au  sangha  l’ordination.  Si  le  moment  est 
convenable  pour  le  sangha,  que  le  sangha  ordonne  un  tel 
accompagné  d’un  tel  son  précepteur.  » Ce  discours  est  répété 
trois  fois  et  le  silence  du  sangha  est  considéré  comme  une 
marque  d’assentiment. 

A Ceylan  l’usage  est  de  conférer  l’ordination  le  jour  de  la 
pleine  lune  du  mois  de  Vaisâkha  (mai-juin),  c’est-à-dire  à 
l’anniversaire  du  nirvana  du  Bouddha,  et  les  trois  jours  qui 
suivent  b Pour  cette  cérémonie  il  ne  se  réunit  pas  moins  de 
dix  moines  dans  l’édifice  de  la  prière  ou  poyahe.  Le  prési- 
dent de  cette  assemblée  est  un  mahànâyaka,  c’est-à-dire  un 
religieux  ordonné  depuis  au  moins  dix  ans. 

Avant  chaque  ordination  on  répète  la  cérémonie  décrite 
plus  haut  du  « renoncement  au  monde  »,  bien  qu’elle  ait  déjà 
été  accomplie  par  les  postulants. 

L’ordination  à Ceylan  consiste  donc  dans  l’examen  du 
candidat,  dans  sa  présentation  à la  « communauté  » et  dans 
l’assentiment  donné  par  le  sangha  à son  entrée  parmi  les 
moines  profès  formant,  à proprement  parler,  le  sangha  agis- 
sant ou  accomplissant  les  rites.  Cette  cérémonie  s’est  conser- 
vée dans  les  pays  bouddhiques  du  Sud,  à Ceylan,  en  Birmanie 
et  au  Siam. 

Après  la  cérémonie,  on  apprend  à celui  qui  a été  ordonné: 


1.  J.  F.  Dickson.  Oa  upasampadâ  kammavâcâ,  p.  !• 
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1)  à mesurer  son  ombre  (pour  déterminer  l’iieure  du  repas)  ; 

2)  à déterminer  l’époque  de  l’année  : la  saison  des  pluies, 
l’hiver,  l’été  ; 3)  à déterminer  le  moment  de  la  journée;  4)  la 
sangîti,  le  chant,  c’est-à-dire  à répondre  en  chantant  aux 
questions  : Quelle  est  la  longueur  de  ton  ombre,  quelle  est 
maintenant  l’époque  de  l’année,  le  moment  de  la  journée? 
5)  On  lui  fait  connaître  les  quatre  résolutions  (nissaya)  : a) 
jusqu’à  la  fin  de  sa  vie  il  devra  se  nourrir  d’aumônes  ; b)  se 
vêtir  de  haillons  poudreux  ; c)  vivre  sous  un  arbre  ; d)  se  soi- 
gner par  des  évacuations’. 

On  assigne  au  nouvel  ordonné  un  compagnon  de  voyage 
et  on  lui  enseigne  les  quatre  principales  choses  interdites 
[akarryâni)  : a),  la  luxure;  b),  le  vol;  c),  le  meurtre;  d)  le 
fait  de  s’attribuer  des  pouvoirs  surnaturels  b 

VII.  — Dans  les  autres  pays  bouddhiques,  la  cérémonie  de 
l’ordination  est  beaucoup  plus  compliquée.  Dans  le  Népal’, 
l’entrée  dans  la  communauté  bouddhique  commence  par 
l’acceptation  des  trois  refuges  et  des  dix  commandements. 

« Le  fidèle  homme  ou  femme,  en  un  jour  favorable,  ayant 
accompli  les  ablutions  et  s’étant  revêtu  d’habits  propres, 
vient  en  un  lieu  découvert  vénérer  l’image  du  Bouddha  par 
cinq  offrandes.  Devant  cette  image,  il  trace  le  mandalaka  ‘ 
en  l’honneur  des  trois  joyaux  (le  Bouddha,  la  loi,  le  sangha) 
et  de  son  précepteur;  ensuite  il  se  jette  pieusement  aux  pieds 
de  son  précepteur  en  lui  présentant  des  offrandes.  Assis  sur 
ses  talons  ou  un  genou  en  terre,  il  fait  trois  fois  cette  prière  : 
Donne-moi,  ô ami  de  la  vertu,  les  trois  refuges  et  les  absti- 
nences ordonnées  par  les  dix  commandements.  » 

Voyant  son  disciple  plein  d’une  ferme  résolution, le  précep- 
teur doit  dire  : « Je  te  donne  cela  selon  qu’il  est  en  mon  pou- 
voir. Dis  ; ô vénérable,  reçois-moi  ô mon  maître  ! Moi  un  tel, 

1.  Mahâoagga,  cbap.  cattâro  nissayâ. 

2.  Ibid.,  chap.  cattâri  akarauiyàni. 

3.  Âdikarmapradîpa  (Ms.  de  la  Soc.  As.  de  Londres),  f.  2. 

4.  Divers  cercles  ayant  une  signification  mystique. 
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de  ce  jour  jusqu’au  moment  ou  je  m’assiérai  sur  le  siège  au- 
dessous  de  l’arbre  Bodhi  {Ficus  religiosa)  bjeme  réfugierai 
auprès  du  Bouddha,  le  seigneur  qui  sait  tout  et  qui  voit 
tout,  que  n’effraye  la  crainte  d’aucun  ennemi,  grand  être 
au  corps  invulnérable,  au  corps  très  élevé,  le  plus  grand 
parmi  les  hommes,  je  me  réfugierai  auprès  de  la  loi  la 
meilleure  qui  apaise  les  passions.  Je  me  réfugierai  auprès  du 
sangha,  la  meilleure  des  communautés.  » 

Le  fidèle  doit  répéter  ces  paroles  trois  fois.  Ensuite  le 
précepteur  enseigne  à son  disciple  les  dix  commandements  : 
S’abstenir  : 1)  du  meurtre,  2)  du  vol,  3)  de  l’entraînement 
des  passions,  4)  du  mensonge,  5)  de  la  calomnie,  6)  des 
querelles,  7)  du  bavardage,  8)  de  l’envie,  9)  de  la  haine,  10) 
de  toute  fausse  doctrine.  Après  l’acceptation  des  dix  com- 
mandements, vient  la  promesse  de  s’abstenir  des  choses  du 
monde  : « Reçois-moi,  ô maître!  comme  ces  vénérables, saints 
jusqu’à  la  fin  de  leur  vie,  ayant  renoncé  au  meurtre,  s’abs- 
tiennent du  meurtre,  ainsi  moi,  de  ce  jour  jusqu’à  la  fin  de 
ma  vie  ayant  renoncé  au  meurtre,  je  m’abstiendi’ai  du  meur- 
tre, » etc.  Dans  les  mêmes  termes,  le  laïque  renonce  : 2)  au 
vol,  3)  à l’entraînement  des  passions,  4)  au  mensonge,  5)  à 
l’ivrognerie  et  aux  lieux  où  l’on  s’enivre. 

Ces  « vœux  de  laïques  » {upâsakao rata)  sont  prononcés  à 
partir  de  la  septième  année  depuis  la  conception  jusqu’à  la 
douzième.  Ils  sont  obligatoires  pour  les  brahmanes,  lesksha- 
triyas,  les  vaiçyas  et  les  çùdras  qui  professent  la  doctrine 
bouddhique  b Les  cheveux  ne  sont  pas  rasés  alors.  Après  les 
« vœux  laïques  » vient  l’ordination  monastique.  L’ouvrage 
népalais  d’où  est  tiré  ce  qu’on  vient  de  lire  distingue  trois 
espèces  de  moines  : le  bhikshu,  le  sâmanera  et  le  celaka. 

A celui  qui  prononce  les  vœux  monastiques  : 1°  on 
coupe  les  cheveux  en  lui  laissant  sur  la  tête  une  seule 


1.  En  d'autres  termes,  jusqu’à  ce  que  je  devienne  Bouddha. 

2.  Sur  le  vratopauayauam.  voy.  Papaparimocana  (Ms.),  f.  3,  recto. 
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touffe  (çikhâ)  ; 2°  on  donne  des  vêtements  de  couleur  jaune 
et  on  impose  les  dix  commandements  ; 3®  on  change  son 
nom  de  laïque  ; 4“  on  l’oblige  à renoncer  : a)  à la  danse, 
aux  chants,  à la  musique  ; 6)  aux  guirlandes,  aux  parfums, 
aux  onguents  et  aux  parures  ; c)  aux  couches  larges  et 
élevées  ; cl)  à prendre  de  la  nourriture  hors  du  temps  fixé  ; 
e)  à recevoir  de  l’or  et  de  l’argent 

Dans  un  autre  ouvrage  népalais’  s’est  conservé  un  extrait 
du  Vinaya  (en  sanscrit)  sur  la  cérémonie  du  « renoncement 
au  monde  ». 

« Il  est  dit  dans  le  Vinaya  : C’est  devant  son  maître  et  son 
précepteur  qu’il  faut  renoncer  au  monde  et  recevoir  l’ordina- 
tion. Les  bhikshus  ne  savaient  pas  comment  il  fallait  renoncer 
au  monde  et  comment  il  fallait  ordonner.  Le  Seigneur  dit  : 
Si  un  homme  vient  trouver  quelqu’un  dans  le  but  de  renoncer 
au  monde,  après  l’avoir  interrogé  sur  les  motifs  d’empêche- 
ment, il  faut  lui  donner  les  trois  refuges  et  lui  indiquer  les 
cinq  commandements  d’abstention  des  choses  du  monde.  » 

La  formule  de  la  triple  acceptation  des  trois  refuges  a été 
indiquée  plus  haut.  Le  néophyte  devait  auparavant  vénérer 
le  caitya,  tracer  le  mandala  devant  son  précepteur,  et  ensuite, 
assis  sur  ses  talons  devant  lui,  lui  promettre,  les  mains 
jointes,  d’observer  les  cinq  commandements,  de  s’abstenir  du 
meurtre,  du  vol,  de  la  débauche,  du  mensonge,  de  l’ivro- 
gnerie. Ensuite  celui  qui  renonce  au  monde  demande  qu’il 
lui  soit  assigné  un  maître  {âcârya)  et  un  précepteur  {upâ- 
dhyâya).  On  lui  rase  la  tête  en  lui  laissant  seulement  une 
touffe  [cûdâ  ou  çikhâ),  puis  on  lui  demande  s’il  a la  ferme 
intention  de  « renoncer  au  monde  ».  S’il  répond  affirmative- 
ment, le  maître  achevant  de  le  raser,  le  lave  avec  de  l’eau 


1.  Ibid.,  plus  loin  on  décrit  les  accessoires  matériels  indispensables  au 
bhikshu.  Le  bhikshu  observe  les  commandements  les  plus  nombreux  ; le 
sàmanera  en  observe  un  nombre  moitié  moindre  que  le  bhikshu  ; le  celaka 
un  nombre  moitié  moindre  que  le  sàmanera. 

2.  Kriyàsangraha  par  Kuladatta,  upakarana. 
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des  quatre  mers  et  le  revêt  d'un  vêtement  jaune.  Celui  qui 
« renonce  au  monde  » doit  alors  dire  trois  fois  : « Moi  (un 
tel),  jusqu’à  la  fin  de  ma  vie  je  renonce  aux  marques  du 
monde  et  j’accepte  les  marques  de  celui  qui  a renoncé 
au  monde.  » On  lui  donne  selon  la  coutume  de  la  secte 
un  nouveau  nom  religieux  à la  place  de  son  nom  de 
laïque,  on  lui  fait  répéter  trois  fois  la  formule  d’acceptation 
des  trois  refuges  et  des  dix  commandements  qu’on  a donnés 
plus  haut.  Ensuite  le  nouvel  ordonné  doit  réclamer  un  vase  à 
aumônes  (pâtra),  un  cîvara,  c’est-à-dire  un  vêtement  monas- 
tique, un  maître  et  un  précepteur.  Tout  ce  qu’on  vient  de 
dire  s’accomplit  au  milieu  du  sangha  assemblé.  L’essence  des 
formules  employées  est  restée  la  môme  qu’en  pâli,  bien  que 
les  expressions,  les  mots,  ne  soient  pas  les  mômes  et  soient 
visiblement  modernes  b 

VllI.  — En  Chine,  la  communauté  bouddhique  se  partage 
aussi  en  laïques  et  en  personnes  qui  vivent  de  la  vie  mona- 
cale b Ces  derniers,  qui  observent  le  célibat,  se  partagent  en 

1.  Sur  la  même  cérémonie  v.  B.  H.  Hodgson,  Essays,  I,  139  et  suiv.  Il 
sera  question  plus  bas  de  la  signification  de  la  cérémonie  dont  il  s’agit. 

Le  tantra  candamahârosana  (Ms.  delà  biblioth.de  la  Soc.  As.de  Paris) 
raconte  l’ordination  d’un  disciple  ; celui-ci  accepte  les  trois  refuges  et  les  dix 
commandements  et  dit  ensuite  : 

« En  toute  pureté,  comme  le  Bouddha  l’a  enseigné,  je  conserverai  cela  ; par 
cela  je  remporterai  la  victoire  sur  le  trompeur  Mâra  ; et  ayant  atteint  l’Il- 
lumination suprême,  je  deviendrai  un  refuge  pour  les  hommes».  Le  ms. 
présente  ici  un  passage  altéré  ; puis  il  est  question  de  cinq  espèces  d’as- 
persions : 

1“  Udakàh/ÜKeka,  on  asperge  d’eau  le  postulant;  2«  mukutâbhiseka,  on 
l’asperge  d’eau  et  on  lui  donne  un  mukuta,  une  couronne  ; 3 ' khadgâbhi.^eka< 
on  l’asperge  et  on  lui  met  dans  les  mains  un  glaive  pour  vaincre  ses 
ennemis  ; 4“  pâçâbhiseka,  on  l’asperge  et  on  lui  remet  une  corde  pour  lier 
ses  ennemis  ; 5°  nâmâbhiseka,  on  lui  donne  un  nom. 

2.  O.  Gurie,  Les  cœu,v  des  bouddhistes  et  les  cérémonies  acec  lesquelles 
ils  sont  prononcés  (chez  les  Chinois).  Voy.  Tracauæ  des  membres  de  la 
mission  religieuse  russe  à Pékin,  t.  11,  p.  197  et  suiv.  Le  rituel  auquel  se 
réfère  l’auteur  a éié  composé  par  « un  certain  Tse-Hian,  sous  la  direction 
du  célèbre  heshau  Du-Shi,  dans  la  dix-septième  année  du  régne  de  Chun-Ji  ; 
il  1 a imprimé  à Tsin-lang  (près  de  Nankin),  et  l a livré,  comme  guide,  à 
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cinq  classes  : 1°  les  shami,  garçons  2°  les  shamtni,  filles 
préparées  dès  l’enfance  (depuis  l’âge  de  sept  ans)  au  célibat  et 
vivant  dans  le  temple  sous  la  surveillance  et  la  direction 
immédiate  de  quelque  membre  de  la  confrérie  ; 3°  les  shitcha 
mono,  veuves  ou  filles  qui  par  suite  de  quelque  circonstance 
ne  se  sont  pas  mariées,  et,  dans  l’intention  d’entrer  dans  la 
communauté  des  religieuses,  apprennent  chez  elles  la  signi- 
fication des  vœux  ; 4°  les  bhikshus,  hommes  faits,  et  enfin, 
5°  les  bhikshunîs,  femmes  adultes  qui  se  sont  vouées  au 
célibat,  au  silence,  à l’étude  zélée  du  Bouddhisme  et  qui  ont 
fait  entre  autres  le  vœu  de  vivre  d’aumônes. 

Les  bhikshus  et  les  bhikshunîs  portent  la  dénomination 
commune  de  sen  {sangha)  ou  communauté,  parce  que  dans 
la  confrérie  bouddhique  tout,  l’habit,  la  nourriture,  l’habita- 
tion, les  paroles,  les  pensées,  les  occupations,  doivent  être 
communes  et  uniformes. 

Les  bouddhistes  laïques  chinois  ne  prononcent  pas  seule- 
ment les  vœux  d’abstinence  pour  toute  leur  vie,  ce  qui,  nous 
l’avons  vu,  est  obligatoire  selon  le  canon  pâli  et  les  prescrip- 
tions népalaises,  mais  ils  peuvent  aussi  ne  les  accomplir  qu’à 
certains  jours  et  pour  un  temps  limité. 

Les  choses  dont  on  doit  s’abstenir  sont  les  mêmes  que 
celles  qu’on  a mentionnées  plus  haut.  Les  vœux  des  laïques 
se  partagent  en  principaux  auxquels  se  rapportent  les  quatre 
commandements  : l°Ne  tuer  aucune  créature  vivante  ; 2°  ne 
pas  voler  ; 3°  ne  pas  mentir  ; 4°  ne  pas  violer  les  règles  de  la 
chasteté  ; et  en  vœux  d’importance  secondaire  auxquels  se 
rapportent  les  autres  commandements  ; 5°  ne  pas  boire  de 
vin  ; 6°  ne  pas  s’asseoir  sur  un  siège  de  repos  (divan)  ; 1°  ne 


l’usage  de  tous.  » Au  sujet  de  cet  écrit  l’auteur  dit  encore  ; « Par  son  esprit, 
il  appartient  à leur  doctrine  supérieure  (Tsi-sin)  et  pour  cela,  peut-être,  est 
surtout  répandu  parmi  ce  qu’on  appelle  les  contemplateurs  (Tsung-sa).  11 
s’appelle  San-lan-tchuan-tse-tcheng-fan,  c'est-à-dire  la  manière  régulière 
de  prononcer  les  trois  vœux.  » 

1.  La  même  chose  que  les  sâmaneras.  Voy.  ibid.,  p.  202. 
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pas  charger  sa  chevelure  de  fleurs  (ne  pas  porter  de  cou- 
ronnes de  fleurs),  et  ne  pas  s’oindre  de  parfums;  8°  ne  pas 
chanter  de  chansons,  ne  pas  danser  et  ne  pas  fréquenter  les 
spectacles  populaires,  et  enfin,  9°  ne  pas  prendre  de  nourri- 
ture après  le  milieu  du  jour.  Aujourd’hui,  en  Chine,  d’après 
O.  Gurie  on  choisit  d’ordinaire  les  cinq  premiers  préceptes, 
mais  on  ne  fait  vœu  de  les  observer  qu’à  certains  jours,  de 
sorte  qu’une  mauvaise  action  faite  le  9 du  mois  ne  constituera 
aucunement  un  péché  contre  le  vœu  ; tandis  que  violer  sa 
promesse  le  8,  le  14,  le  15  ou  tel  autre  jour,  ce  sera  pécher 
gravement. 

Le  fait  même  de  prononcer  ces  vœux  est  une  cérémonie 
solennelle  ou  simple  suivant  la  fortune  et  l’importance  de  la 
personne  qui  les  prononce.  Du  reste,  toute  la  solennité  con- 
siste uniquement  dans  la  quantité  de  cierges  parfumés  brûlés 
à cette  occasion  et  le  nombre  des  frères  invités  à la  céré- 
monie et  ensuite  au  banquet  ’.  La  cérémonie  elle-même 
ressemble  à celles  dont  il  a été  question  plus  haut.  Après  une 
instruction  verbale  en  cellule,  un  heshan  et  deux  surveillants 
vont  au  temple  {den)  ; là  celui  qui  a demandé  à prononcer 
les  vœux,  sous  la  direction  des  surveillants,  dispose  les  cierges 
parfumés  et  fait  trois  prosternements  devant  chacune  des 
images  du  Bouddha  et  des  bodhisatvas.  Ensuite  il  se  met  à 
genoux  devant  la  statue  principale  du  Bouddha  et,  sur  l’ordre 
du  heshan,  prononce  le  vœu  d’accomplir  telles  prescriptions 
à tels  jours.  Il  termine  en  faisant  de  nouveau  trois  proster- 
nements et  priant  le  Bouddha  d’écouter  son  vœu’.  Après  que 
les  vœux  ont  été  prononcés,  ni  celui  qui  les  a prononcés  ni 
celui  qui  l’a  reçu  n’ont  plus  aucun  rapport  spirituel  en  dehors 
des  entretiens  habituels  et  profitables  sur  la  prédication  du 
Bouddha  dans  l’enfer  et  auprès  des  serpents.  Celui  qui  a pro- 
noncé les  vœux  les  observe  de  lui-même  comme  il  l’entend 

1.  Voy.  ihid.,  p.  205. 

2.  Ibid.,  p.  206. 

3.  Ibid.,  p.  206. 
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et  en  cas  de  faute  se  corrige  lui-même  s’il  le  juge  nécessaire. 
Celui  qui  les  lui  a fait  prononcer,  ou  quelque  autre  de  la  con- 
frérie n’est  pas^  tenu  de  les  lui  rappeler  et  ne  peut  même  le 
faire.  Avant  la  cérémonie  on  lui  dit  une  fois  pour  toutes  ce 
qu’il  doit  attendre  d’une  observation  rigoureuse  de  ses  vœux 
et  ce  qui  arrivera  s’il  les  transgresse.  Les  rapports  de  maître 
à disciple  se  terminent  là.  Si  celui  qui  a prononcé  les  vœux 
pense  à se  marier,  il  peut  le  faire  avec  qui  il  veut  et  autant 
de  fois  qu’il  le  veut.  Ni  la  confrérie  ni  celui  par  qui  il  a été 
admis  n’ont  rien  à y voir.  Qu’il  ait  des  enfants,  qu’il  les 
perde,  qu’il  les  instruise  de  ce  qu’il  voudra  et  comme  il  le 
voudra,  qu’il  meure  lui-même,  la  confrérie  ne  se  mêle  point 
de  ces  choses  ’ . 

Les  vœux  des  moines  sont  beaucoup  plus  nombreux. 
Pour  devenir  un  ascète,  dit  O.  Gurie  ’,  il  n’y  a du  côté  civil 
aucune  difficulté.  Avec  le  consentement  de  ses  parents, 
n’importe  quelle  personne  peut  devenir  moine  sans  informer 
l’autorité  locale  de  son  intention.  Mais  la  confrérie  ne 
l’admet  qu’après  un  examen  assez  sévère.  Le  candidat  doit 
être  bien  portant,  capable,  exempt  de  défauts  physiques, 
mener  une  vie  régulière  et  prononcer  les  vœux. 

En  Chine  il  y a trois  espèces  d’ordination  : 1®  celles  des 
shamis  ; 2°  des  bhikshus,  3°  des  bodhisatvas.  Autrefois, 
entre  ces  diverses  ordinations,  il  s’écoulait  un  intervalle 
considérable.  Maintenant  il  en  est  autrement  et  les  trois 
espèces  d’ordination  sont  conférées  en  une  fois  ’. 

Les  vœux  se  prononcent  durant  quatre  mois  (du  quinzième 
jour  de  la  quatrième  lune  au  quinzième  jour  de  la  huitième). 
Le  nombre  des  candidats  est  rarement  inférieur  à cent,  et 
tous  jusqu’à  la  fin  des  opérations  sont  entretenus  aux  frais 
du  temple.  Outre  les  dépenses  de  nourriture,  de  disposition 
des  lieux,  de  serviteurs,  etc.,  il  faut  aussi  parfois  inviter  les 

1.  Voy.  ibid.,  p.  208. 

2.  Ibid,,  p.  219. 

3.  Ibid,,  p.  220. 
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frères  d’un  autre  couvent.  Le  temple  qui  entreprend  de  faire 
prononcer  les  vœux  s’y  prépare  longtemps  à l’avance,  par- 
fois dix  ans,  et  en  tout  cas  ne  se  tire  pas  d’affaire  sans  l’aide 
d’autres  temples.  Ayant  réuni  les  ressources  nécessaires,  le 
temple  annonce  et  accomplit  la  cérémonie  des  vœux,  le 
festin  à la  gloire  de  la  doctrine  [Fa-hian)  selon  l’expression 
bouddhique 

Les  vœux  des  religieux,  c’est-à-dire  des  sliamis,  des  bhi- 
kshus  et  des  bodhisatvas,  sont  prononcés  avec  beaucoup  de 
solennité. 

Les  shamis  sont  la  même  chose  que  les  sâmaneras  [çrâma- 
nera).  Dès  leur  tendre  enfance  ils  vivent  dans  le  temple  et, 
sous  la  direction  de  quelque  ancien  expérimenté,  s’exercent 
sur  certaines  règles  (par  exemple  sur  les  cinq  commande- 
ments obligatoires  pour  les  laïques).  Dans  le  temple  même 
on  leur  enseigne  à lire  et  à écrire,  on  les  exerce  à la  lecture 
et  au  chant  des  livres  bouddhiques  et  à diverses  autres  pra- 
tiques nécessaires  aux  religieux.  Dès  leur  enfance  ils  ont  la 
tête  rasée,  portent  le  vêtement  bouddhique  et  sont  au  service 
des  religieux  âgés.  Les  adultes  aussi  peuvent  prendre  dans 
le  temple  le  rang  de  shami  ou  çrâmanera.  L’admission  au 
rang  d’auditeur  a lieu  dans  l’assemblée  plénière  des  moines 
du  temple,  sous  la  présidence  du  supérieur. 

La  cérémonie  de  l’admission  diffère  notablement  de  celle 
qu’on  a décrite  plus  haut  pour  les  Singhalais.  Lorsque  le 
supérieur  des  religieux  du  temple  prend  place  sur  son  siège^ 
toute  l’assemblée  le  salue  *.  Ensuite  les  candidats  se  tiennent 
à genoux  et  celui  qui  est  devant  demande  très  humblement 
au  supérieur  de  les  prendre  sous  sa  direction,  de  les  délivrer 
des  liens  des  passions,  de  dissiper  les  ténèbres  de  leur  âme, 
de  leur  enseigner  la  véritable  sainteté.  En  réponse  à cette 
prière,  le  supérieur  prononce  un  discours’.  Ce  discours  se 

1.  Voy.  ibid,,  p.  222. 

2.  Ibid.,  p.  224. 

3.  Ibid.,  p.  225. 
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termine  par  ces  mots  : « Promettez-vous  d’agir  en  tout  selon 
l’esprit  de  la  doctrine?  (Nous  le  promettons.)  Si  vous  le 
promettez,  je  vais  envoyer  quelques  surveillants  chercher  un 
précepteur  [tsiao-tcheou)  qui  inspectera  votre  vêtement  et 
votre  vase  à aumônes,  et  ensuite  un  secrétaire  qui  examinera 
votre  vie  passée.  S’ils  trouvent  que  votre  habit  et  votre  vase 
sont  conformes  aux  règles,  que  vous  êtes  innocents  de  fautes 
graves  et  que  vous  n’avez  en  outre  aucun  défaut  corporel, 
alors  nous  vous  ferons  prononcer  les  dix  vœux  des  shamis, 
de  manière  à vous  préparer  ainsi  à prononcer  les  vœux  des 
bhikshus’.)) 

Après  ce  discours,  le  supérieur  se  lève  et,  accompagné  des 
postulants,  se  retire  dans  ses  appartements.  L’assemblée  se 
sépare.  Puis,  sans  que  plus  d’une  demi-heure  se  soit  écoulée, 
elle  est  de  nouveau  convoquée  dans  la  même  salle.  Pendant 
ce  temps,  le  supérieur  a pris  ses  dispositions  pour  inspecter 
les  vêtements  et  les  vases  des  postulants. 

Tous  les  postulants,  chacun  avec  son  vêtement  et  son  vase, 
vont  dans  la  salle  ; là,  sur  de  longues  tables  préparées  à cet 
effet,  ils  déposent  ces  objets  et  se  tiennent  chacun  en  face  de 
ce  qui  lui  appartient.  Le  précepteur  arrive  après  tout  le 
monde  et  ouvre  la  séance  par  un  discours  h Après  son  dis- 
cours il  se  lève  et  dit  : « Maintenant  je  vais  inspecter  le  vête- 
ment et  le  vase  de  chacun  de  vous.  » Il  s’avance  alors 
successivement  vers  chacun  des  postulants,  prend  et  examine 
les  objets  qu’ils  ont  apportés’.  Puis  il  revient  à son  siège, 
s’asseoit  et  dit  : « J’ai  examiné  vos  vêtements  et  vos  vases.  Je 
suis  heureux  d’avoir  trouvé  ces  objets  parfaitement  en  règle. 
En  ce  qui  me  concerne,  je  vous  promets  la  faveur  du  heshan 
et  vous  donne  l’espoir  que  vous  prononcerez  vos  vœux.  Seu- 
lement j’ignore  ce  que  le  secrétaire  trouvera  en  vous. 
Apprêtez-vous  : il  a l’intention  cette  nuit  de  scruter  votre 

1.  Voy.  ibid.,  p.  229. 

2.  Ibid.,  p.  229  et  suiv. 

3.  Ibid.,  p.  231. 
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vie  passée.  » Après  ce  discours  l’assemblée  se  sépare.  Ayant 
accompagné  le  précepteur  à ses  appartements,  chacun  se 
rend  dans  sa  cellule  en  attendant  le  coucher  du  soleiT. 

A peine  l’obscurité  commence-t-elle  à se  faire  que  l’assem- 
blée se  réunit  de  nouveau  dans  la  même  salle,  dont  l’aspect 
a complètement  changé.  Les  tables  ont  disparu,  le  siège  a été 
transporté  au  fond  ; derrière  on  aperçoit  une  petite  table  et 
une  chaise,  des  centaines  de  cierges  répandent  une  clarté 
aveuglante  et  des  nuages  de  fumée  provenant  des  parfums 
brûlés  devant  l’image  du  Bouddha  s’élèvent  en  volutes  dans 
l’espace.  Les  Bouddhistes  prétendent  que  la  splendeur  de  la 
salle  a une  grande  influence  sur  la  sincérité  des  confessions  *. 
Ils  reconnaissent  d’ailleurs  eux-mêmes  que  ce  moyen  n’est 
pas  toujours  efficace,  et  la  cérémonie  ne  peut  presque  jamais 
se  terminer  sans  l’aide  du  bâton  explicatif,  long  d’une  aune 
et  demie.  Ce  bâton  en  bois  dur  est  plat  et  porte  gravés  les 
deux  caractères  : tsin,  hoei,  c’est-â-dire  explication , retour 
à l’ordre  de  la  loi 

Le  secrétaire,  comme  toujours,  arrive  après  tout  le 
monde,  vénère  le  Bouddha,  prend  son  siège  et  prépare  les 
postulants  â leurs  aveux  par  un  discours*.  La  confession  des 
postulants  porte  sur  les  points  suivants  : I.  Les  sept  crimes, 
savoir  : 1°  l’outrage  à la  dignité  du  Bouddha;  2°  le  meurtre 
de  son  père;  3°  le  meurtre  de  sa  mère;  4°  le  meurtre  d’un 
heshan  5®  le  meurtre  d’un  directeur  ; 6°  le  dommage  causé 
à la  fortune  de  la  communauté  ; 7°  le  meurtre  d’un  arhat. 
IL  Les  dix  vices  qui  comprennent  : 1°  l’habitude  du  meurtre; 
2°  l’habitude  du  vol  ; 3°  la  sensualité  ; 4°  le  mensonge  ; 5°  la 
fausseté  ; 6°  l’habitude  d’un  langage  obscène  ; T'’  l’emploi  des 

1.  Voy.  ibid.,  p.  232. 

2.  Ibid.,  p.  232. 

3.  Ibid.,  p.  233. 

4.  Le  discours  est  rapporté,  ibid.,  p.  233-247. 

5.  Ibid.,  p.  239.  Le  heshan  est  un  personnage  capable  de  comprendre  le 
sens  des  trois  principaux  états  de  la  perfection  (arhat,  bodhisatva  et  bouddha) 
et  on  ne  peut  se  les  approprier  graduellement  qu’avec  son  concours. 
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sophismes  ; 8®  l’amour  du  gain  ; 9°  la  méchanceté  ; 10°  l’hé- 
résie. III.  Les  quatre  péchés  principaux,  savoir  : 1°  le 
meurtre  ; 2°  le  vol  ; 3°  l’impureté,  et  4°  le  mensonge.  Ces 
péchés  sont  dits  principaux  parce  qu’ils  sont  mentionnés 
en  tête  de  toutes  les  régies,  qu’elles  soient  faites  pour  les 
iou-po-tsé  (laïques),  les  shamis,  les  bhikshus,  ou  les  bodhi- 
satvas  ’ . Le  secrétaire  termine  son  discours  par  ces  mots  : 
« Recueillez-vous  avec  vos  pensées,  rappelez-vous  toute 
votre  vie  et  si  vous  trouvez  en  vous  quelque  péché,  décou- 
vrez-le-moi  sans  aucune  dissimulation.  Si  vous  laissez 
cachées  des  faiblesses  même  très  petites,  en  apparence  insi- 
gnifiantes, croyez-le,  ce  sera  en  vain  que  vous  prononcerez 
vos  vœux  ’.  » 

Après  ce  discours^  les  postulants  sortent  de  la  salle  et  les 
surveillants,  les  ayant  mis  en  rangs,  les  y conduisent  de 
nouveau  par  deux  ou  trois  rangs  au  plus  à la  fois.  Alors  le 
secrétaire  les  interroge  sur  leurs  actions  en  ajoutant  à ses 
questions  divers  éclaircissements.  Il  s’informe  non  seulement 
des  péchés^  mais  de  leurs  motifs,  car  c’est  en  connaissant 
avec  détails  ce  qui  a été  fait  qu’il  pourra  justement  peser  la 
gravité  du  péché  et  par  suite  déterminer  exactement  la  puni- 
tion qu’il  entraîne.  Après  avoir  terminé  les  questions  adres- 
sées au  premier  groupe,  le  secrétaire,  en  tenant  compte  du 
nombre  et  de  la  nature  des  péchés  avoués,  détermine  la 
punition  à subir  (à  l’un  des  prosternements,  à l’autre  la  lec- 
ture de  courtes  invocations,  etc.).  Ensuite  tout  le  groupe 
s’en  va  dans  le  temple  accomplir  la  pénitence  imposée.  Après 
le  premier,  le  deuxième  groupe  se  présente  devant  le  tri- 
bunal, puis  le  troisième,  et  ainsi  de  suite  jusqu’au  dernier. 

Le  jugement  une  fois  terminé  pour  le  dernier  groupe, 
tous  les  postulants  entrent  de  nouveau  dans  la  salle.  Là,  le 
secrétaire  prononce  un  discours  et  entre  autres  choses  dit 

1.  Ibid.,  P 247. 

2.  P.  247. 
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aux  membres  nouvellement  promus  : « Pour  vous  purifier 
(de  vos  péchés),  je  vous  conseille  maintenant  de  recueillir 
vos  pensées  avec  une  âme  pleine  d’ardeur  et  de  désir,  avec 
un  profond  sentiment  de  piété,  de  les  concentrer  sur  les 
trois  joyaux  (le  Bouddha,  la  doctrine  et  la  confrérie)  et,  en 
suivant  ma  voix,  de  chanter  ces  stances  purificatrices’. 
Alors  le  secrétaire  se  lève  et  entonne,  tous  suivent  sa  voix, 
chantent,  et  à chaque  vers  se  prosternent’.  Les  vers  qu’ils 
chantent  sont  les  suivants  ; 

a)  Pour  toutes  les  fautes  en  actions,  en  paroles,  en  pensée  ; 

b)  Commises  autrefois,  avant  même  la  renaissance  actuelle,  par 
intérêt,  méchanceté,  aveuglement  ; 

c)  Pour  tout  péché  grave  pouvant  s’opposer  aux  vœux. 

d)  Maintenant,  devant  la  face  du  Bouddha,  j’exprime  mon  repentir. 

Ensuite,  le  secrétaire  congédie  l’assemblée  et  termine  en 
recommandant  aux  postulants  d’étudier  les  prières  et  V abrégé 
des  7'ègles  à V usage  du  shamP.  Le  jour  où  les  vœux  sont 
prononcés  n’est  pas  retardé  au  delà  d’un  mois.  Si  on  dé- 
couvre qu’un  shami  s’est  rendu  coupable  de  quelque  péché  ; 
avant  de  l’admettre  à prononcer  ses  vœux,  on  le  soumet  à la 
cérémonie  de  la  purification*. 

Les  vœux  des  shamis  portent  sur  les  mêmes  dix  comman- 
dements qu’on  a donnés  plus  haut  comme  obligatoires  pour 
les  sâmaneras  singhalais.  Les  différences  sont  insignifiantes. 
Les  vœux,  par  exemple,  ne  sont  pas  dans  le  même  ordre  que 
les  commandements,  il  y a quelques  différences  de  rédaction. 
Ainsi,  au  lieu  de  : 9°  s’abstenir  de  couches  élevées  et  larges, 

1.  P.  249. 

2.  P.  249. 

3.  Ibid.,  p.  250,  rem.,  le  même  livre  que  M.  Neumann  a édité  sous  le 
titre  étrange  de  Catéchisme  chamanique. . . à ce  livre  on  en  joint  maintenant 
trois  autres  dans  le  même  genre  : a)  sy-Jln-tse-ben  : règles  pour  les 
bhikshus;  b)  Bini-Ji-sun,  livre  de  prières,  et  c)  Fan-oang-tsin,  règles  pour  les 
bodhisatvas. 

4.  Il  sera  question  de  cela  plus  bas.  Voy.  ibid.,  p.  250-256. 
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le  shami  chinois  doit,  8°  ne  pas  s'asseoir  sur  un  siège  de 
repos’. 

Les  vœux  sont  prononcés  en  assemblée  solennelle.  Après 
diverses  cérémonies  et  invocations,  les  postulants  font  le 
serment  d’appartenir  d’âme  et  de  corps  au  Bouddha,  à sa 
doctrine  et  à sa  confrérie’.  Après  le  serment,  le  heshan  énu- 
mère trois  fois  les  dix  vœux  ; ensuite,  durant  la  lecture  de 
versets  sacrés,  on  commence  à revêtir  les  shamis  d’abord 
d’un  vêtement  fait  de  cinq  pièces,  puis  d’un  vêtement  fait  de 
sept.  La  réunion  se  termine  par  un  discours  du  heshan  et  un 
chant  général.  Après  le  chant,  toute  l’assemblée  salue  le 
heshan,  le  conduit  à ses  appartements,  et  se  sépare’. 

Le  nouveau  shami,  après  avoir  prononcé  ainsi  ses  vœux, 
commence  à se  préparer  aux  vœux  du  bhikshu;  ce  qu’il  a 
appris  avant  de  prononcer  les  premiers  vœux,  il  le  rapprend 
maintenant  avec  des  développements  plus  étendus.  On  ne 
lui  enseigne  pas  seulement  comment  il  faut  agir,  mais  en- 
core le  but  même  et  le  sens  de  toutes  ces  choses*. 

Les  shamis  sont  partagés  en  brigades,  en  bannières,  et 
confiés  à la  conduite  de  surveillants  spéciaux.  Le  surveillant 
répète  avec  les  shamis  qui  lui  sont  confiés  les  leçons  relatives 
à la  conduite  extérieure  ou  aux  moyens  de  se  conformer  aux 
prescriptions  bouddhiques.  Ces  leçons  ne  durent  jamais 
moins  de  trois  jours;  mais  parfois,  si  le  peu  d’aptitude  des 
élèves  l’exige,  elles  durent  beaucoup  plus  longtemps. 

Après  que  les  shamis  ont  été  instruits  des  usages  exté- 
rieurs du  bouddhisme,  on  en  rend  compte  au  heshan  et  ils 
lui  demandent  d’être  instruits  en  vue  de  prononcer  les 
vœux  des  bhikshus’.  Pour  recevoir  ces  vœux,  il  faut  abso- 
lument que  le  nombre  des  officiants  soit  au  complet.  Il  est 

1.  Ibid.,  p.  258. 

2.  P.  256. 

3.  P.  259. 

4.  P.  260. 

5.  P.  262. 
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de  dix  personnes  : le  heshan,  ses  deux  aides  et  sept  témoins 
vénérables.  A la  rigueur,  ils  peuvent  n’être  que  quatre,  mais 
jamais  moins’. 

Après  que  le  heshan  a fait  droit  à la  prière  des  shamis,  les 
surveillants,  accompagnés  de  quelques  shamis,  vont  trouver 
les  aides,  d’abord  le  secrétaire,  ensuite  le  précepteur,  lui 
expriment  la  volonté  du  heshan  et  demandent  à l’un  d’écouter 
la  confession  des  postulants,  et  à l’autre  d’examiner  les 
progrès  qu’ils  ont  faits  dans  la  connaissance  de  la  conduite 
extérieure’.  Après  cette  invitation,  le  précepteur  se  rend  à 
la  salle  des  cérémonies  et  trouve  là  tous  les  shamis  prêts  à 
rendre  compte  de  leur  conduite  et  à écouter  les  obser- 
vations. Le  précepteur  occupe  son  siège  et  commence  à 
expliquer  la  couleur,  le  nom  et  la  signification  des  vêtements, 
la  forme,  la  capacité  et  la  fabrication  du  vase  ; l’origine  et 
l’usage  régulier  de  ces  objets’. 

Ce  même  jour,  après  le  coucher  du  soleil,  a lieu  la  confes- 
sion des  péchés  dans  la  même  salle  où  ont  été  prononcés  les 
vœux  des  shamis.  Le  secrétaire  ne  pose  de  questions  c[ue 
sur  les  règles  des  shamis,  s’informe  des  dérogations  qui  y 
ont  été  commises  et  fixe  des  pénitences  rituelles  comme 
moyen  de  purification.  Si  des  péchés  graves  sont  déclarés, 
on  en  rend  compte  au  heshan*.  Les  vœux  des  bhikshus 
doivent  être  prononcés  dans  un  endroit  fixé  et  disposé  à cet 
effet.  C’est  une  élévation  ou  une  estrade  {tan)  en  pierre  ou  en 
bois.  L’estrade  est  placée  dans  une  vaste  construction  spé- 
ciale au  sud-ouest  du  temple.  Cette  construction  ne  renferme 
qu’une  salle,  et  dans  cette  salle,  à part  l’estrade  {tan),  il  ne 
doit  rien  y avoir.  Cette  salle  doit  être  continuellement  fermée 
et  ne  s’ouvrir  qu’à  l’époque  où  les  vœux  sont  prononcés. 
Dans  cette  salle,  au  jour  fixé,  les  shamis,  sous  la  conduite 

1.  P.  265. 

2.  P.  267. 

3.  P.  268-272. 

4.  P.  275. 
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des  surveillants,  prient  le  heshan,  ses  aides  et  les  sept 
autres  personnes  de  monter  sur  l’estrade  et  de  recevoir  leurs 
vœux  de  bhikshus.  A chacune  de  ces  personnes  la  prière  est 
faite  trois  fois  et  est  accompagnée  de  saints  et  même  de 
larmes.  Après  cette  cérémonie,  le  heshan  et  après  lui  toute 
l’assemblée  se  lève  et  entonne  : « Je  vénère  le  Bouddha 
Çâkyamouni  ! » Pendant  ce  temps,  dans  le  temple  on  fait 
résonner  le  tambour  bouddhique,  on  sonne  les  cloches  et 
toute  l’assemblée,  en  chantant  : « Je  vénère  le  Bouddha 
Çâkyamouni!  »,  s’avance  en  une  marche  solennelle  vers 
l’estrade.  Dès  qu’elle  est  arrivée,  le  bruit  et  le  chant  en 
commun  cessent  et  quelques  surveillants  chantent  un 
cantique  de  louanges  en  l’honneur  du  bogdokhan,  pro- 
tecteur du  bouddhisme. 

Après  ce  cantique,  le  heshan,  ses  deux  aides,  les  sept  té- 
moins vénérables  et  le  surveillant  ( vei-no ) se  mettent  à faire 
trois  fois  le  tour  de  l’estrade  dans  le  sens  du  cours  du  soleil 
(de  l’Est  â l’Ouest).  Ensuite  le  heshan  adresse  un  discours  à 
rassemblée’,  ce  discours  se  termine  par  ces  mots  : « Selon 
l’ordre  requis,  il  faut  avant  tout  adresser  nos  prières  aux 
trois  joyaux  et  à la  foule  innombrable  des  esprits,  prononcez 
chacun  votre  nom,  chantez  après  moi.  » Tandis  que  les  noms 
sont  prononcés,  le  heshan  se  lève  de  son  siège,  prend  des 
fleurs  artificielles  et  sur  un  signe  du  surveillant  chante 
quatre  vers.  Ces  quatre  vers  sont  une  invocation  aux  quatre 
choses  parfaites  qu’il  faut  prononcer  avec  une  exactitude  lit- 
térale. On  la  chante  aussi  lorsque  les  shami^  prononcent  leurs 
vœux. 

Chacun  de  ces  vers  est  chanté  trois  fois  et  on  se  prosterne 
à chaque  fois.  «Imaginez-vous,  dit  O.  Curie’,  le  demi-jour  de 
l’immense  salle,  l’attendrissement  des  gens  qui  entourent 
l’estrade,  le  chant  paisible  et  régulier  de  centaines  de  voix 

1.  P.  278. 

2.  P.  279. 
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accompagné  des  gestes  indicateurs  du  heshan  et  vous  com- 
prendrez aisément  combien  cette  solennelle  cérémonie  doit 
être  frappante  pour  ceux  qui  sont  admis  parmi  les  bhikshus, 
et  en  général  pour  tous  les  assistants.  » 

Ensuite  tous  ceux  qui  ne  sont  pas  sur  l’estrade,  savoir  les 
frères,  les  surveillants,  les  sliamis,  sur  l’ordre  du  heshan, 
quittent  la  salle.  Ceux  qui  restent  se  consultent  et  choisissent 
les  précepteurs.  Ce  choix  a lieu  avec  l’agrément  des  sept 
témoins  vénérables  représentants  de  la  confrérie. 

Un  précepteur  choisi  par  la  confrérie  se  retire  dans  une 
chambre  secrète  à côté  de  la  salle.  Les  .surveillants  y amènent 
les  shamis  trois  par  trois,  puis  s’éloignent.  Les  questions  et 
les  explications  du  précepteur  sont  semblables  dans  leurs 
traits  généraux  à ce  qu’indique  à ce  sujet  le  canon  pâli’ . 

Après  l’examen,  le  précepteur  s’approche  de  l’estrade  pour 
rendre  compte  du  résultat  de  ses  recherches.  Les  shamis  le 
suivent  à quelque  distance,  mais  ils  n’entrent  pas  dans  la 
salle  même  où  se  trouve  l’estrade.  Le  précepteur  ayant  ter- 
miné son  rapport,  il  fait  un  signe  convenu.  Les  shamis 
entrent  dans  la  salle;  le  précepteur  les  conduit  en  haut 
de  l’estrade;  là  ils  se  mettent  à genoux  et  demandent  très 
humblement  que  par  bonté,  par  compassion,  on  leur  fasse 
prononcer  les  vœux  des  bhikshus.  Cette  prière  est  répétée 
trois  fois. 

Là,  dans  la  salle,  en  présence  des  représentants  de  la 
confrérie  assis  sur  l’estrade,  le  secrétaire  soumet  les  shamis 
à un  nouvel  interrogatoire  semblable  à celui  que  leur  a 
fait  subir  le  précepteur  dans  la  chambre  secrète.  Après  cet 
examen,  le  heshan  s’adresse  aux  shamis  pour  les  préparer  à 
prononcer  les  vœux  b Après  son  discours,  le  secrétaire  se 
retourne  vers  les  représentants  de  la  communauté  : « Con- 
sentez-vous, leur  demande- t-il,  à ce  que  tels  et  tels  pro- 

1.  P.  281-285. 

2.  P.  286. 
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noncent  leurs  vœux  entre  les  mains  du  heshan  un  tel  ? » Il 
répète  sa  question  trois  fois  ; après  la  troisième,  lorsque  la 
confrérie  répond  : « C’est  fait  »,  le  secrétaire  ajoute  : « Ainsi 
la  confrérie  y consent,  les  vœux  sont  prononcés  entre  les 
mains  du  heshan  un  tel  ! » Pendant  ce  temps,  un  surveillant 
fixe  toute  son  attention  sur  l'horloge  et  note  la  minute,  la 
seconde  même  où  s’éteint  le  son  du  dernier  mot  du  secré- 
taire’. C’est  à ce  moment  important  que  les  bouddhistes  sont 
obligés  tous  les  ans  d’apporter  un  cierge  à leur  heshan  et  de 
venir  saluer  ses  aides;  c’est  de  cet  instant  qu’ils  comptent  les 
années  de  leur  vie  ou  plutôt  de  leur  vie  monastique’. 

Après  qu’ils  ont  été  ordonnés  par  le  heshan,  un  bhikshu 
adresse  aux  nouveaux  religieux  un  discours  dans  lequel  il 
leur  recommande  l’observation  immédiate  des  quatre  com- 
mandements: 1)  Ne  manque  pas  volontairement  à la  chasteté; 
2)  ne  vole  pas  volontairement  même  un  brin  d’herbe  ; 3)  ne 
tue  pas  intentionnellement  un  être  vivant,  ne  fût-ce  qu’une 
sauterelle  ; 4)  ne  te  vante  pas^  même  dans  un  but  louable, 
mais  inconsidérément.  » Il  termine  ainsi  : « Occupez-vous, 
à partir  d’aujourd’hui,  des  moyens  de  vous  délivrer  des 
soucis  terrestres,  éclairez  les  autres,  conseillez-leur  d’orner 
les  tours  sacrées,  d’honorer  par  des  offrandes  et  des  proster- 
nements  le  Bouddha,  la  doctrine  et  la  confrérie.  Tout  ce  que 
le  heshan  et  les  neuf  autres  personnes  vous  ordonneront  de 
conforme  à la  doctrine,  accomplissez-le  sans  contester,  appre- 
nez le  chant,  la  lecture  des  livres,  efforcez-vous  d’acquérir 
les  perfections  de  l’arhat  : en  renonçant  au  monde  vous  avez 
fait  un  très  grand  pas  dans  cette  voie.  Ce  que  vous  ne 
comprendrez  pas  vous-mêmes,  demandez-le  à vos  anciens. 
Prosternez-vous  et  descendez  de  l’estrade  ! » Les  nouveaux 
bhikshus  se  rendent  alors  dans  le  temple,  s’y  prosternent 
devant  le  Bouddha  et  répètent  devant  lui  leurs  serments  et 

1.  F.  288. 

2.  F.  288. 
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leurs  vœux  jusqu’au  moment  où  on  les  rappelle  dans  la 
salle  où  est  l’estrade. 

Arrivés  dans  la  salle,  tous  les  nouveaux  profès  montent 
sur  l’estrade  et  chantent  un  cantique  de  louanges  au  Boud- 
dha’. Ils  deviennent  membres  effectifs  du  sangha  avec  tous 
les  droits  des  ascètes  bouddhistes;  ils  peuvent  vivre  dans  les 
asiles  communs  ou  dans  tel  endroit  qu’il  leur  plaît.  Ces 
vœux  sont  le  vrai  sentier  qui  mène  à l’extinction  des  renais- 
sances. En  les  observant  exactement,  on  atteint  la  dignité 
d’arhat,  presque  le  Nirvana;  le.  Nirvana  proprement  dit 
n’est  atteint  que  par  les  bouddhas  et  les  bodhisatvas’. 

Les  vœux  des  bodhisatvas  n’ont  pas  pour  but  l’admission 
dans  le  sangha;  ils  se  distinguent  des  cérémonies  qu’on 
vient  de  décrire  et  par  leur  but  et  par  leur  signification  ; 
c’est  pourquoi  il  n’en  a pas  été  question  dans  cet  article’. 

IX.  — En  Mongolie,  la  communauté  bouddhique  ne  con- 
fère l’ordination  que  pour  les  degrés  inférieurs  de  sa  hiérar- 
chie*. La  promotion  aux  degrés  suivants,  ceux  de  Shiret, 
de  Khambo,  etc.,  consiste  uniquement,  en  Chine  comme  en 
Russie,  en  une  rétribution  du  Gouvernement*.  La  nomina- 
tion aux  degrés  inférieurs  a lieu  non  dans  la  pagode,  mais 
sous  la  tente'.  Et  d’ordinaire,  avec  l’aide  d’un  bakshi’,  les 

1.  P.  291, 

2.  P.  294. 

3.  Voy.  ibid.,  p.  294  et  suiv. 

4.  Le  Bouddhisme  en  Sibérie,  par  Nil,  archevêque  de  Jaroslav,  p.  70 
et  suiv. 

5.  Ibid.,  p.  89. 

6.  Ibid.,  p.  86.  Voy.  aussi  p.  70.  La  hiérarchie  des  lamas  comprend  : 
1)  l’ubashi,  2)  le  khovarak,  3)  le  getsul,  4)  le  gelun,  5)  le  shiret,  6)  le  bandi. 
da-khambo,  7)  le  shavaran,  8)  le  khubilgan,  9)  le  khutuktu,  10)  le  dalaï 
lama,  11)  le  bantchen-bogdo. 

7.  Ubashi  est  une  corruption  du  sansc.  upâsaka.  En  Mongolie,  d’après 
Mgr  Nil,  p.  70,  \' ubashi  est  un  personnage  intermédiaire  entre  le  clergé  et 
les  laïques.  En  recevant  l’ordination  et  un  nom  nouveau,  les  ubashis  ne  sont 
astreints  à aucun  service  dans  la  pagode.  Eu  prononçant  les  huit  vœux  de 
piété,  ils  ne  renoncent  pas  aux  liens  de  la  famille  et  aux  soins  de  la  vie  ; ibid.i 
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ubashis  des  deux  sexes  ne  peuvent  devenir  que  geluns  ; les 
vœux  qu’ils  prononcent,  limités  par  des  conditions  de  temps, 
peuvent  être  renouvelés  à volonté  en  répétant  la  même 
cérémonie. 

Mais  pour  être  ordonné  banda’  ou  khovarak,  ou  sliimnan, 
il  faut  absolument  le  concours  d’un  sbiret,  c’est-à-dire  d’un 
gelun,  directeur  d’une  pagode  accompagné  d’un  ou  deux 
autres  geluns. 

Le  sbiret  ayant  passé  sur  son  épaule  Xorkimji,  s’asseoit  et 
lit  à haute  voix  une  sorte  de  symbole  de  la  foi,  le  nomun 
tulkigur.  Après  cette  lecture  le  postulant,  conduit  par  un 
baksbi,  apporte  au  sbiret  une  offrande  propitiatoire,  gaioul- 
tein-mandal,  dont  le  prêtre  prend  quelques  grains  qu’il  jette 
en  l’air  en  signe  d’offrande  aux  dieux.  Ensuite,  l’ordinand 
s’étant  prosterné  trois  fois  jusqu’à  terre  devant  les  images, 
les  nomes  (la  loi)  et  le  sbiret  lui-même,  se  met  à genoux.  On 
lui  donne  alors  une  écuelle  de  bois,  un  chapelet  et  une  cein- 
ture, accessoires  ordinaires  des  ubashis  et  des  kbovaraks.  Et 
à peine  a-t-il  touché  ces  objets,  que  celui  qui  dirige  la  céré- 
monie, de  l’extrémité  de  son  orkimji^,  couvre  la  main  étendue 
pour  les  saisir  et  écoute  les  vœux  que  prononce  le  postulant. 
Alors  on  lui  impose  la  ceinture  sacrée,  et  si  c’est  un  khovarak, 
onlui  rase  les  derniers  cheveux  laissés  àcet  effet  sur  le  sommet 
de  sa  tête,  lorsqu’on  le  rasait  régulièrement  durant  sa  prépa- 
ration à son  nouvel  état.  Pour  un  ubashi  au  contraire,  on 
raccourcit  seulement  la  touffe  sans  la  raser  entièrement.  La 
cérémonie  s’achève  par  une  offrande  de  remerciement  atchi 
mandai. 

p.  71.  Par  précaution  on  leur  adjoint  un  précepteur  presque  permanent,  un 
bakshi,  choisi  parmi  les  lamas  âgés  et  pieux.  Bakshi  est  une  corruption  du 
sansc.  bhikshu.  Sur  gelun  qui  a le  même  sens  que  bhikshu,  voy.  ibid.,  p.  72 
et  suiv. 

1.  Du  sanscrit  vandya  vénérable  ; d'où  aussi  le  népalais  banra. 

2.  Voy.  ibid.,  p.  77. 

3.  L’orkimji  est  une  ceinture  jaune  ou  rouge  qui  fait  trois  fois  le  tour  du 
corps. 
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C'est  d’une  manière  analogue  que  l’on  ordonne  un  getsul’j 
mais  la  cérémonie  a lieu  alors  dans  la  pagode  avec  le  con- 
cours au  moins  de  cinq  geluns  et  d’un  sliiret.  Le  nombre  des 
vœux  d’un  getsul  s’élève  à 60. 

Enfin,  ceux  qui  ont  été  jugés  dignes  du  titre  de  geluns  sont 
obligés  avant  leur  ordination  de  confesser  leurs  péchés  à leur 
père  spirituel  nigutseùi-bakshi.  Celui  qui  dirige  la  cérémonie 
est  alors  le  bandida  lui-même  avec  une  foule  de  lamas.  Les 
prêtres,  en  tenue  complète,  s’asseoient  à leurs  places.  Puis 
devant  le  premier  d’entre  eux  on  dispose  d’une  part  une 
clochette,  une  écuelle,  un  bâton,  un  tambourin,  etc.;  de 
l’autre,  des  vêtements  sacrés  pour  les  postulants.  Ceux-ci 
sont  introduits  ensemble  dans  la  pagode,  même  s’il  y en  a 
plusieurs  dizaines.  Là,  ayant  fait  les  prosternements  d’usage 
et  écouté  l’enseignement  de  la  foi,  ils  présentent  une  offrande 
propitiatoire  et  ensuite  se  mettent  entièrement  nus.  Dans  cet 
appareil,  conduits  par  les  bakshis,  ils  font  trois  saints  aux 
burkhans,  aux  nomes  et  au  prêtre  président.  Puis,  prenant 
la  première  pièce  du  vêtement,  ils  recommencent  leurs  saints 
et  ils  recommencent  ainsi  autant  de  fois  qu’on  leur  donne 
d’objets.  Chaque  fois  aussi  ils  écoutent  des  instructions  rela- 
tives à la  signification  secrète  de  chaque  objet.  En  terminant 
enfin,  les  postulants  prononcent  253  vœux’  et  présentent 
une  offrande  de  remerciement.  Après  être  sortis  de  la  pagode, 
se  tenant  en  rangs,  des  livres  à la  main,  ils  bénissent  tous 
ceux  qui  viennent  à eux  ’. 

1.  Le  getsul  ou  unzit  a dans  le  service  un  rôle  semblable  à celui  du 
diacre.  Voy.  ibid.,  p.  72,  325. 

2.  Voy.  à leur  sujet  ibid.,  p.  325. 

3.  Voy.  aussi  P.  S.  Pallas,  Sarnmlungen  historischer  Nachrichten  über 
die  mongolischen  'Vôlkerschaftcn,  II,  p.  177. 
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